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TRANSCRIPTION 


La présente traduction s'adressant à un large public, comprenant aussi bien des ara- 
bisants que des non-arabisants, la transcription adoptée a été simplifiée : elle est 
dépourvue de signes diacritiques. 


Consonnes particulières : 

©: esprit rude: ‘ayn, laryngale sonore (ex. ‘Abd Allah). 
* : esprit doux: hamza, attaque vocalique. 

s 





sifflante sourde et emphatique. 

sh : ch français de chasse. 

d : dentale sonore et emphatique då. 

gh : r grasseyé 

h : les deux sifflantes, l'aspirée et la sonore. 

j : occlusive affriquée sonore; j français de jardin. 

kh ; la jota espagnole ou lech allemand. 

t: t dentale et emphatique tå’. 

th : spirante interdentale (th anglais de third). 

z: z dentale simple et emphatique zhâ. 

La terminaison -a (tå marbûta) devient -at en état construit. 

Voyelles brèves et longues : a, â, i, ô, u, û. 

L'article al- est assimilé (ex. ar-rajulu au lieu deal-rajulu). I est également sup- 
primé devant quelques noms propres (ex. Ash-Shâfii devant Shäfi?. 


PRÉSENTATION 


Quand on aborde l'étude et la compréhension de la vie et de 
l'œuvre de l'imâm SI î, force est de faire un constat devant 
deux images différentes de cet homme, deux visions du savoir 
de la classification des connaissances : 

1. La vision véhiculée par la littérature de langue arabe : les 
informations foisonnent, de toutes sortes, ress 
disciplines différentes. Un exemple récent : l'ouvrage d'Ahmal 
ash-Sharbâsi, Aka'immä al-arba‘a, consacre des pages et des 
pages à la poésie et au style de l'auteur de la Risâla, qui est 
juriste, ne l'oublions pas. 

2. La vision véhiculée par la 
péennes”, “occidentales”, distribuée en spécialités, en disciplines 
Par exemple, les ouvrages de Joseph Schacht 1 
d'accorder un développement substantiel au côté littéraire 


stylistique de Shäfi‘i. 








rtissant à des 











térature de langues “euro- 





‘envisagent pas 








Ces deux images renvoient à un type de rationalité diver- 
gent. Le débat — très ancien — n’est pas, pour nous, le choix 
devant les termes d'une alternative. Les recherches récentes 
permettent un dépassement de ces deux univers, qui ont 
certes, leurs beautés, mais ne conviennent pas, selon nous, 
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à une approche satisfaisante, Pour aller très vite — ce n'est pas 
natique —, nous dirons simplement 
nos choix bibliographiques. Dans la présentation du Cadi et la 
mouche, anthologie du livre des animaux, du polygraphe AHähiz!, 
nous avons consacré quelques pages à ce type de probléma- 





le lieu ici d'une étude systé 


tique : tunnel/labyrinthe ; logique monotone/logique modale ; 
discipline inter/intra-disciplinaire ; les concepts d'ethnomé- 
onciation, de sémiotique, de 
rationalité, d'éthologie, etc. Depuis, de nouveaux livres, de 
aident à transcen- 
der ces deux images, qui veulent nous enfermer dans une 
dichotomie inintéressante?, 






thodologie, de pragmatique, d 


nouveaux concepts sont apparus, qui nou: 





C'est uniquement dans ce va-et-vient entre les deux univers 


culturels, celui de Shåâfi‘î, en l'occurrence, et celui de ces 





méthodes nouvelles (porteuses d'une nouvelle rationalité) 
que l'on peut espérer trouver quelques réponses. 


UNE VIE 





L'imâm Shäfi‘i (150/767-204/820) est, chronologiquement, 
ième des quatre fondateurs? des rites ou écoles juri- 
diques (madhhab) sunnites en islâm. Le premier fut Abû 
Hanîfa (80/699-150/767) ; le deuxième, Mâlik b. Anas (95/715- 
179/795) ; le quatrième est Ahmad b. Hanbal (164/780- 
241/855). Un cinquième, le rite zâhirite, eut des représentants 
brillants tels que Abû Sulaymân Dâwûd az-Zâhirî (200/850- 
270/884) et Ibn Hazm (384/994-456/1064) en Espagne 
musulmane, mais il ne s'est pas perpétué. Du point de vue 
du nombre de ses adhérents, le rite shâfiʻite est, également, 
second dans le monde, après le hanifite. 





le tro 











La généalogie de Shäff'i est : al-Imâm Abû ‘Abd Allah Muham- 
mad b. Idris b. al-‘Abbäâs b. ‘Uthmän b. Shäfi' b. as-S4’ib 
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b. ‘Ubayd b. ‘Abd Yazîd b. Hâshim b. al-Muttalib b. ‘Abd Manäf 
b. Qusayy al-Qurashî ; généalogie tout à fait conforme à celle 
donnée par Ar-Ral ulaymän al-Murâdi, le transmetteur 
à l'exception de l'adjectif de relation alqurashi et 








du dernier élément qusay 

Cependant, une autre généalogie plus complète est donnée 
par Yâqûti. Elle ajoute d'autres éléments : “… Qusayy b. Kiläb 
b. Murra b. Ka'b b. Lw’'iyy b. Ghålib b. Fihr b. Målik b. an- 
Nadr b. Kinâna b. Khuzayma b. Mudrika b. Ilyâs b. Mudar b. Nizår 
b. Ma‘add b. ‘Adnän b. Ad b. Adad.” Elle confirme, ainsi, l'ap- 
partenance de Shäf‘i aux Arabes ‘adnänites, ce qui n'est pas 
sans importance dans la réception de son œuvre 





Son adjectif de relation (shâfi‘i) - qui devait devenir le nom 
par lequel il est connu pour la postérité - à pour origine 
Shäfi', fils de Sä’ib, nous disent les biographes, qui était un 
jeune compagnon du Prophète. Peut-être ceci explique-t-il 


cela. Le testament de Shäfi‘i s’en souviendra. 


Les biographes s'accordent tous pour situer la naissance de 
Shäfi'i en 150/767, l'année de la mort de Abû Hanifa, selon 
certains, jour pour jourt, Une tradition est intéressante du 
point de vue de l'ancrage du mythe : , pendant qu'elle 
était enceinte de lui, vit en songe l 
vulve (farj) et s'abattre sur l'Egypte ; pu 
tomba un de éclats. 
apprend que Shåfi'i naquit soit à 
de Palestine, soit au Yémen, alors que la majorité des bio- 
(l'actuelle Gaza) en Palestine 














a mère 
re Jupiter sortir de sa 
ur toutes les régions, 


ane source? nous 





a plus anci 
‘Asqalän, ville méridionale 











graphes penche pour Ghaz; 
méridionale. 





Généalogie doublement prestigieuse 

a. Il était qurayshite par son père, un Muttalib proche du 
Prophète. Yäqüt® précise : “Le Hâshim dont il est question ici 
n'est pas le Hâshim grand-père du Prophète, mais un de ses 
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neveux.” L'appartenance aux ‘Abd Manâf contribue égale- 
ment à cet éclat. Les paragraphes consacrés au quint par 
Shäfi‘î dans la Risäla, faisant part du privilège des Banû 
Häshim et des Banû Muttalib, le rappel des ‘Abd Manäf, ajou- 
tent encore à ce prestige. 


b. Sa mère était de la tribu yéménite des Azd, ou peut-être 
une descendante du cousin et gendre du Prophète, ‘Ali b. Abî 
Tâlib. Bien qu'il y ait divergence à propos de ce lien de 
parenté, Emile Chaumont rappelle son incidence sur sa mihna 
(“i s” de Sh: ) plus tard. 





preuve”, le * 





De nombreuses traditions du Prophète acccompagnent 
imâms sont de Quraysh”) et surtout 
énovateur (mujaddid) de la religion 
cle, au même titre que le calife umayyade ‘Umar 
b. ‘Abd al-'Aziz, pour le 1e siècle. Dieu envoie chaque siècle un 





cette généalogie (“Le 
celles faisant de Shäfi‘i un 
au Ile siè 











homme d'exception à la communauté musulmane. 


A l'âge de deux ans (ou dix selon d'autres sources), Shâfi‘î, 
alors orphelin de père, est emmené pa à La Mecque, 
chez des parents. Vivant modestement à Shi‘b al-Khayf, le 
jeune Shâfi'i reçoit une éducation propre à statut de 
membre de la nobless ya). 
Ses longs séjours au sein de la tribu des Hudhaylites, tribu de 
l'Arabie du Nord, réputée pour la beauté de son parler”, lui 
permettent d'acquérir une très grande maîtrise de la langue 
et une belle qualité d'écriture. “Ce sont, dit-il, les plus élo- 
quents des Arabes!1.” Ibn Kathir!? nous apprend qu'il fréquenta 
les Hudhayl une dizaine d'années, voire une vingtaine. “Shâfi‘î 
avait une belle voix (husn sawtihi)”, nous rapporte AI-Khatib al- 
Baghdâdi, en son Ta rikh Baghdäd3. I soignait sa mise. 








son 








e et archerie (furûsi 











-il 








Il était aussi excellent archer “faisant mouche neuf fois 
sur dix”, rapporte-t-il lui-même. Il avait, dit-on également, des 


LA RISÂLA 13 


connaissances en médecine (tibb). Ibn Abî Hâtim ar-Râzi 
(m. 327/9391), son plus ancien biographe, rapporte des 
anecdotes faisant état de ses connaissances en ce domaine. 
Les traditions nous apprennent qu'il donnait des conseils 
t un régime particulier selon telle ou telle 





médicaux, suiv; 
activité spécifique (mentale ou physique). On peut en voir 
une preuve dans les paragraphes ressortissant à cette spé- 
cialité, où il livre une analyse anatomique et physiologique des 
menstrues. 

A cela, il convient d'ajouter | 
physiognomonie (firâsa) et astrologie (nujûm) 


ssances de Shåfi‘i en 











On connait de Sh recueil (diwân) de poèmes, publié 
sous forme d'extraits ou de volume séparé. De nombreuses 
éditions en ont été faites!’, Parmi les vers qu'on lui attribue 





on peut citer : 


Une des preuves de la prédétermination et de son existence 
est l'infortune de l'homme intelligent et la vie fastueuse du vot 


Si composer de la poésie ne jetait le discrédit sur les savants 
j aujourd'hui, plus poète que Labid? 








vais épousé une femme de Quraysh, à 


antai avec elle et lui dis : 





Le malheur est que tu aimes et celui que tu aimes ne t'aime pas 
Elle répondit : 


Il détourne de toi son visage et toi tu L'obstines et n espaces pas les visites 





Si l'on réunit, d'une part, ces éléments, les arts de la parole 
(grammaire, éloquence, poésie, pureté de la langue : bayän), 
d'autre part, les arts du corps (course, archeri 
physiognomonie, souci de soi), en troisième lieu, les arts du 


ciel (astrologie) et qu'on constitue un “réseau sémantique” 


médecine, 
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selon l'expression de Douglas Hofstadter’? ou un “bassin 
sémantique”, selon celle de Gilbert Durand®, alors les choses 
deviennent plus claires, pour nous, du moins. Il ne s'agit pas 
seulement d'une addition d'activités ponctuelles, séparées, 
mais d'une conjugaison, d’un tout, de la définition de l'homme 
arabe, comme pouvait l'imaginer Shâf‘i. Nous avons affaire à 





la construction d'un modèle proposée à la société arabo- 
musulmane de son époque, embrassant son propre être (l’es- 
prit et le corps) intégré dans le milieu, plongé dans le Cosmos. 
Modèle que l'on retrouvera — unité oblige, car Shäfi'i pro- 
cède, comme Ibn al-Muqaffa‘ un peu avant lui?! — dans l’éla- 
boration des principes du droit. Modèle sur modèle, donc. 





LES MAITRES 





L'enseignement reçu par Shâfi‘î se répartit, spatialement, sur 
deux grandes unités : le Hijàz, l'Irâq. 





1. Hijâz 


A La Mecque : 
~- Muslim b. Khâlid b. Farwa Abû Khâlid az-Zanjî al-Makkî 
(m. 179/795 ou 180/796). Mai 
rencontre avec Mâlik??, 
— Ismâʻîl b. Qustantîn lui enseigna le Coran, en particulier 
la “lecture” d'Ibn Kathîr (m. 120/737), l'un des sept lecteurs, 
l'autorité de La Mecque. 
n b. ‘Uyayna (m. 198/813). Agé d'une quinzaine 
d'années, Shâfi‘î reçut de lui l'autorisation de délivrer des 
consultations juridiques (fatäwa). Sufyän fut, également, l’un 
des maîtres d'Ibn Hanbal (m. 241/855). 





en fiqh de Shâfiʻî, avant la 








A Médine : 

= ‘Abd al-‘Aziz b. Muhammad (ad-Daräwardi) (m. aux envi- 
rons de187/802%). Un de ses maîtres en figh et en sciences du 
hadith. Shäfi'i citera un nombre non négligeable de traditions 
rapportées par lui. 

= Mälik b. Anas (95/715-179/795). Il apprit son principal 
ouvrage, le Murwattä, et suivit son enseignement. “Le récit de 
sa rencontre avec Mâlik b. Anas est célèbre ; il n'est par consé- 
quent pas besoin de s'étendre sur lui.” Rappelons quelques 
détails, cependant. Sh: 
apprend Ibn Abî Hâtim ar-Râzî®”, vers 170/786, et lui demande 
la permission de lui réciter le Muwattå. Mâlik, après des hési- 











se présenta auprès de Mâlik, nous 





tations, accepte ; il est 
disciple. Pendant une diz: 
de son maître, jusqu'à la mort de Mälik, qui restera son 
“maître” par excellence ; ma n'est pas un pur muqal 
lid (imitateur, reproducteur). Il gardera toujours ses distances 
intellectuelles. Plus tard, on lui attribuera un Ath tkhtila] 
Mâlik wa-sh-Shâfiî (Le livre des divergences entre Målik et Shåji'i™ 
qui est de la plume d'un disciple shâfi‘ite égyptien, Ar-Rabi 
b. Sulaymän al-Murädi (m. 270/883). Les mälikites d'Euvpre 
ne pardonneront pas à Shäfi'i ce livre, Il y aura, par la suite 
toute une littérature dirigée contre Shâfi 

- Ibrâhîm b. Abî Yahyå (m. 184/800 ou 191/807), qui etat 
disent les hérésiographes, un membre de l'école théologique 
de la Mu'tazila (école * 
Fakhr ad-Dîn ar-Râzî, Ibrâhim ne lui e 
(fiqh) et la tradition (hadîth). Cependar 
importante que de déterminer l'influence qu'a pu avon cetle 
école — ou plus précisément les tendances communes à plu 
sieurs des écoles se réclamant de la Mu'tazila 
le problème de l’origine et de l'usage de la rationalité chez 
Shäfr'i. 


rpris par l'éloquence de son futur 





ne d'années, il suit l'enseignement 














ationalisante” en islâm). Mais, selon 









eigna que le dron 





; C'est une question 





, car elle pose 
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Fonction à Najrân (nord du Yémen) : 

C'est durant son séjour à Najrân qu'il fut compromis dans la 
révolte ‘alide de Yahyà b. ‘Abd Allah (un Hasanide) en 176/792, 
contre le pouvoir central du calife abbâside Härûn ar-Rashid. 
Si l'on en croit Ibn an-Nadim (m. 385/995%), Shâfi‘i était un 
ardent partisan shiite (shâdîdan fi-t-tashayyu'). Arrêtons-nous 
un instant sur cette affirmation. Elle est contredite par une 
déclaration de Shâfi‘i lui-même dans la Riséla. N dit, en effet, 
au $ 1155 : “Les musulmans désignèrent comme calife Abû 
Bakr, lequel désigna ‘Umar comme successeur ; puis ‘Umar 
confia aux membres du Conseil le soin d'élire l'un d'entre 
eux. Le Conseil élut ‘Abd ar-Rahmän [b. ‘Awf] qui choisit 
‘Uthmäâm b. ‘Affân pour lui succéder.” On voit très bien com- 
ment Shäfi'i pose le problème politico-religieux de la fonction 
de l'imâmat suprême : l'ordre hiérarchique correspond à 
l'ordre temporel, chronologique. C'est la position classique 
dans le sunnisme. Il nous faut par conséquent être quelque 
peu circonspect devant la déclaration assez catégorique de Ibn 
an-Nadîm, parlant du shiisme “très prononcé” de Shäâfi‘i. On 
peut penser, également, à la notion de tashayyu‘ hasan (shiisme 
de bon aloi), qui non seulement n’est pas condamnable, mais, 
au contraire, prônée par ê 














Toujours est-il que les biographes ont parl tar de celle 
de Ibn Hanbal, de son “épreuve” (imtihân, fitna, mihna). Après 
la fin de la révolte de Yahyà b. ‘Abd Allah, Shâfi‘î comparut 
devant Hârûn ar-Rashîd. Les traditions rapportent la défense 
~ du reste brillante — de Shâfiʻî devant le calife, à Raqqa, ville 
dans laquelle se réfugia le calife, à cause des troubles à Baghdâd. 
Mais, très probablement, ce fut à l'intervention du célèbre 
juriste et homme influent à la cour, Muhammad b. al-Hasan 
Shaybâni (m. 189/805) que Shâfi'i dut son salut, et même une 
récompense. Les neuf autres accusés furent exécutés. 

Cette agitation zaydite, à laquelle participa Yahyâ b. ‘Abd 
Allah est intéressante du point de vue qui nous occupe : “Elle 
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s'accompagna d'un essor littéraire qui eut, avec l'œuvre qui 
fut attribuée à Zayd b. ‘Ali (m. 122/740) et à son entourage, 
sa part dans la naissance des premières disciplines islamiques, 
l'exégèse coranique, le fiqh, la sira (vie du Prophète) et l'his- 
toire”, nous dit Henri Laoust*!. Elle montrerait peutêtre l'in- 
participer à ces discussions 








térêt que put prendre Shäfri à 
doctrinales, outre un intérêt qui ne fut “que strictement poli- 
tique” porté à cette sédition, comme le suggère E. Chaumont? 


Après cet épisode, Shäfi‘i n'occupa plus de fonction officielle 








au des différentes dates 





sent au nive 
e rendit en Irâq. Retenons qu'il est génc 





auxquelles Sh 
ralement admis qu'il se rendit à Baghdäd aux environs de 
184 de l'hégire ; il y resta deux ans. Durant ce séjour, il appro- 
fondit ses connaissances en figh auprès des maitres de l'école 
de Abû Hanifa (80/699-150/767), en particulier Muham 
mad b. al-Hasan ash-Shaybânî (m. 189/805) et Abù Yúusu! 
(m. 182/797), les deux grands di: de Abù Hanita, Shati 
eut, en particulier, avec ces dernier les d'érudits qui 
les entouraient des controverses (munåza'ât), dont il gardera 
un souvenir très vif, puiqu'il composa une réfutation des 
thèses de Shaybänft, 

Puis il revint à La Mecque ; il y demeura une dizaine d'an 
nées, Du statut de disciple, il passa à celui de maître 

En 195/811, il répartit en Irâq. Cependant, les données bio 
il en Egypte à ce 






et les ce: 











graphiques présentent des divergences. Et 
moment-là où au Hijàz ? Toujours estil qu'il resta en Ir åq envi 
ron deux années. I rédigea une première version (perdue) de 
la Risâla. C'est la doctrine “ancienne” (qadim) de Shàti`i 

De nouveau en 198/815, il est en Irâq, mais pour quelques 
mois seulement. C'est durant ce séjour que Shäfi'i et Ibn 
Hanbal se rencontrent. Ici les versions diffèrent, Pour Ibn 
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Kathir, c'est durant le voyage précédent, en 195, qu’eut lieu la 
rencontre entre les deux hommes, avec d’autres savants, tels 
Abû Thawr, Al-Husayn b. ‘Ali al-Karäbisi, Az-Za'farâni, etc. 


3. Egypte 
La troisième grande étape de la vie de Shäfi‘i se déroule en 
Egypte, plus précisément à Fustât, la future ville du Caire. Les 
biographes nous parlent de ses voyages précédents dans cette 
partie de l'Empire islamique, notamment en 188/804. Il y est 
reçu par le gouverneur, en qualité de disciple de Mâlik. On 
nous apprend, également, notamment Yâqût, que le gouver- 
neur était Al-'Abbâs b. ‘Abd Allah. D'autres biographes parlent 
du nouveau gouverneur ‘Abd Allah b. Mûsâ. La raison véri- 
table de son émigration fut peutêtre celle qu'évoque Emile 
Chaumont dans l’article consacré à Shâfi‘î dans l'Encyclopédie 
de l'islâm, déjà signalé : “Mais il paraît plus vraisemblable que 
c'est en réalité l'isolement dans lequel l'avait plongé, au Hijâz, 
la prédominance des disciples de Mälik et, à Baghdâd, celle des 
disciples de Ash-Shaybâni, qui décida Shafr'i à tenter de faire 
école ailleurs” (p. 188). La même raison est évoquée par Fuât 
Sezgin : “Shâfi‘i, dit-il, fit la connaissance du célèbre Muham- 
mad b. al-Hasan ash-Shaybânî, qui occupait un haut rang auprès 
du calife (Hârûn ar-Rashîd). Mais très vite la contestation 
s'éleva entre les deux savants. Voyant que les circonstances ne 
lui étaient plus favorables pour s'opposer aux opinions de 
Shaybâni, Shäfi‘i quitta Baghdâd, en 188/804, pour se rendre 
en Egypte, en passant par Harrân et la Syrie-Palestine%#.” Il fit 
le pèlerinage à La Mecque, avant de se rendre en Egypte. 
Muhammad b. ‘Abd Allah b. ‘Abd al-Hakam (m. 268 H.), 
appartenant à une grande famille mâlikite, lui réserve un accueil 
chaleureux, devint un fervent disciple, avant de lui montrer 
de l'hostilité et de lui consacrer une réfutation. On chercha à 
le bannir d'Egypte. “La vie de Shäfi‘i fut manifestement celle 
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d'un indésirable”, note très justement E. Chaumont. La raison 
ou les raisons peuvent être d'ordre purement juridique ; mais 
elles peuvent aussi renvoyer à des aspects plus larges, dont 
nous dirons un mot un peu plus loin, 








C'est en Egypte, pourtant, que Shäfi'i put réaliser deux 
choses d'importance. La première est l'influence qu'il eut : 
ses premiers disciples — de grande renommé 
tiens. Bientôt le shäfi‘isme disputera la prééminence aux 
mâlikites. La seconde est d'ordre de l'écriture, qui nous inté- 
resse directement : c'est en Egypte, en effet, que Shäfi'i écrivit 
la nouvelle version de la Risäla, celle qui nous est parvenue (la 
première ayant disparu) ainsi que les grands textes qui com- 
posent le Kitâb al-umm. 








— furent égyp- 











Shäfi'f mourut à Fustât le 29 du mois de rajab 204 / 19 jan 
vier 820. Il avait cinquante-quatre ans. Les circonstances de sa 
mort restent objet de versions dive 
reprises. Il eut quatre enfants : Abû ‘Uthmän, Abü-l-Hasan 
Fâtima et Zaynab. 

Il laissa deux testaments”, Le premier est daté du mois dk 
safa"203 /août-septembre 818 ; le second du mois de sha ba» 
février de la même année. Ils consistaient en 400 dinars or de bon 
aloi, trois esclaves, deux maisons à La Mecque. Dans le par 
qu'il fit de ses biens et de ses 
vue de sa généalogie — la part qu'il attribua aux membres de la 
famille des Shäfi‘, Comme le rem arque Ahmad Amin, s'il 





hâfi'i fut marié à deux 








sclaves, on notera - du point de 


n'était pas à la tête d’une grande fortune, Shäfi'i jouissait, à la 
fin de sa vie, d'une situation matérielle convenable, contraire 
ment à son enfance, où il vivait, avec sa mère, très modestement 
Il fut enterré dans le tombeau des Banû ‘Abd al-Hakam 
au pied de la colline du Mugattam. Son mausolée a été érige 
sous les Ayyübides. 11 est l'objet d'un mawlid (célébration) 
annuel, l’un des plus importants du Caire, L'auteur de ces 
lignes l’a visité. Il a trouvé que c'est un bien beau monument 


20 SHAFTÎ 





Les traces populaires — sans compter, naturellement, l'influence 
intellectuelle — de Shäfi‘i sont étonnamment vivantes. Le 
sociologue égyptien Sayyid ‘Uways (Saïed Eweis) a consacré 
un de ses ouvrages à la dévotion populaire rendue à l’imâm 
Shâfi‘16, Saïied Eweis écrit, en effet, dans Quelques traits de la 
société égyptienne contemporaine : le phénomène de la correspon- 
dance avec le mausolée de l'imâm Shäfit : “Depuis cette soirée 
du 21 shawwâl 1377/samedi 10 mai 1958, nous avons pu dispo- 
ser de cent soixante-trois lettres envoyées par la poste au mau- 
solée de l’imâm Shäfi‘f, dans la subdivision administrative de 
Al-Khalifa, au Caire. [...] Eh bien, depuis cet instant-là et jus- 
qu'à aujourd’hui, nous trouvons encore, dans ces résultats, de 
quoi stupéfier. [...] Les expéditeurs de ces lettres (tous des 
Egyptiens musulmans) s'adressent à Shâfi‘î comme s'il était 
un personnage vivant, bien qu'il se soit écoulé plus de mille cent 
cinquante-neuf années de l'hégire, soit mille cent cinquante 
années de étienne depuis sa mort (204/820). Le 








nnée chré 
chercheur a notamment observé que les expéditeurs de ces 
lettres, en s'adressant à l’imâm Shäfi‘i [...] lui confèrent la 
plupart du temps les titres honorifiques les plus élevés, comme 
s'il était un personnage doué de pouvoir et vivant au milieu 
d'eux. [...] Certains d’entre ces correspondants suppliaient 
Dieu — qu'Il soit magnifié et exalté - d'intercéder auprès de 
l'imâm Shäfi‘i lui-même®7,” 














LES DISCIPLES 





Egypte 


On distingue généralement trois grands transmetteurs égyp- 
tiens de la doctrine juridique de Shâfi 

— Abû Ya‘qüb Yüsuf al-Buwaytî (m. 231/845), peut-être le 
disciple préféré de Shäf‘i. Il est l'auteur d’un résumé (Mukhtasar) 
de l'œuvre de son maître. 
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= Abû Ibrâhîm Ismåâʻîl al-Muzani (m. 264/877), auteur éga- 
lement d'un Mukhtasar (édité avec le Kitäb alumm®*). 

= Abû Muhammad ar-Rabi' al-Murädi (m. 270/883), sur- 
nommé ‘le servant de Shäfii” (khâdim), est le fidèle transmet- 
teur de l'œuvre de son maître. Il est, lui aussi, auteur d'un 
Mukhtasar. La Risâla qui fait l'objet de notre traduction est 
de lui. 


En Irâq 


Trois grands noms jalonnent, également, la transmission et la 
diffusion de la doctrine de Shäf'i en Irâq : 
— Abû ‘Ali al-Hasan az-Za‘farâni (m. 260/874). 
-Al-Husayn b. ‘Alî al-Karâbîsî (m. 245/859 ou 248/862) 
= Abû-l-Qâsim ‘Uthmän al-Anmati (m.288/901) 








L'ŒUVRE 


Le Kitäb alfihrist de Ibn Nadîm (m. 385/995) donne une 
liste approximative des ouvrages de Shäfi ntre cent dix- 
neuf et cent quarante-deux. Celle de Ibn Hajar al'Asqalàni 
(m. 852/1449), dans le Tawâli at-ta’sîs bi-ma'åli Ibn Idris en 
recense soixante-dix-huit. Cependant, une confusion règne 
dans les diverses attributions à $ il 
ciples. Nous n'entrerons pas dans ces détails ici. Généralement 
parlant, les hagiographes ou biographes distinguent entre les 
œuvres “anci 











-même ou à ses dis- 








nes” (qadima) et “nouvelles”. Par exemple, il y a 
eu une première version de la Risâla, composée à Baghdäd. 
Nous disposons de la version “nouvelle”, dictée, lors de la 
période égyptienne de Shâfi‘î, la première étant perdue. 
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1. LeKi 





b al-umm 


D'après les connaissances dont nous disposons sur la vie et 
l'œuvre de Shäfi'i, le titre n’est pas de ce dernier, mais de la 
génération de ses disciples. Le titre signifie, littéralement, ‘le 
livre mère”. Il pourrait se traduire, également, par le “livre 
fondamental”, “le livre matriciel”. Il est le seul ouvrage, d’après 
L'Histoire de la littérature arabe de Carl Brockelmann®, à porter 
ce nom, absolument, sans composition avec un autre élément. 


Pendant longtemps, la question de l’auteur réel de cet 





ouvrage a perturbé les savants. La polémique a duré jusqu'à 
l'époque contemporaine. Pour avoir une idée, nous nous per- 
mettons de renvoyer à ce qu’en dit brièvement Fuât Sezgin“ et 
les références relatives à ce débat. Ce qu'on néglige de consi- 
dérer, en général, c'est la définition de la notion d'auteur. A-t-on 
distingué, par exemple, l'auteur “individuel, singulier” de l’auteur 
“collectif” le système, dans sa globalité, fonctionne comme 
un continuum, en forme de “chaîne ininterrompue” (isnâd 
muttasil), comme diraient les spécialistes de hadîth (tradition), 
alors est-il si légitime que cela d'opérer des coupures entre des 
personnes ? L'appartenance d’une singularité à une multiplicité 
participe de la notion d'*auteur” et de transmetteur “narrateur” : 
les deux instances constituent une unité indissociable, un “bloc 
d'indiscernabilité”, comme diraient Gilles Deleuze et Félix 
Guattari“, La question était peutêtre à poser en d'autres termes. 
L'ouvrage, en tout cas, est une compilation d'un ensemble de 
traités de Shäfi‘i, qui a été l'œuvre de ses deux disciples 
égyptiens Abû Ya‘qûb Yüsuf al-Buwayti et Abû Muhammad 
ar-Rabf' al-Murädi. 

Pour se faire une idée du projet shâl 
une liste des Traités composant le Kit@b alumm, sans entrer dans 
les détails ni dans une étude exhaustive de l'œuvre shâfi'ienne. 
Comme nous l'apprend Jack Goody#, une liste peut nous en 
apprendre, parfois, plus que de grands développements. 



































ien, nous donnons 
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— Ikhtiläf a'Hrâqiyin (Les divergences entre les frâqiens, Abû 
Hanifa et Ibn Abi Layla). 

= Ikhtilâf ‘Ali et In Mas'ûd (Les divergences entre ‘Ali b. Abi 
Tälib et Ibn Mas'üd). 


sh-Shäfii (Les divergences entre Mälik et 





= Jimä‘ al'ülm (Précis de la science légale). 

- Bayân farâ'id Allah (Exposé des obligations divines) 

— Kitäb sifât nahy ar-Rasül (La nature des interdictions de 
l'Envoyé de Dieu). 

— Kitâb ibtâl al-istihsän (Le rejet de la préférence juridique) 

= Kitâb ar-radd ‘alâ Muhammad b. al-Hasan ash-Shaybåni 
(Réfutation des thèses de Ash-Shaybânî). 

— Kitâb siyar al-Awzâ“î (Remarques sur des critiques faites 
î) (88/707-157/774). 
itâb as salât. Shâfi“î le cite au § 681 de la Risåla : “Nous 
avons mis par écrit ces traditions, les divergences aux 
quelles elles ont donné lieu et fourni une argumentation 
claire et explicite dans notre ouvrage Le Livre de la prière.” 
C'est probablement le traité qui est intégré dans le Kitâb al- 
umm, 

A cela s'ajoutent les autres Traités, très nombreux, touchant 
les deux grandes subdivisions des devoirs envers Dieu, les obli- 
gations cultuelles idåt) et les rapports envers les membres 
de la communauté, les transactions (mu'âmalåt). 











2. Le Musnad 


Recueil de traditions, composé par Abů-l'Abbåâs Muhammad 
b. Ya'qûb al-Asamm (247/861-346/957) de Nishäpur. Auteur 
du Mabsät de Shäfi'i. (Voir bibliographie, p. 477.) 
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3. Le Kitâb ahkâm al-Qur’än 


Shâfi“î dit, expressément (Risäla, $ 416) : “notre livre Les Statuts 
du Coran (Ahkâm al-Qur'än)". Le livre est perdu“. Cet ouvrage 
n’est pas celui de Shäfi‘i lui-même, mais de la plume de Al- 
Bayhaqî (m. 458/1066). Al-Kawtharî en a fait une édition en 
deux volumes (s.l.n.d.). 


4. La Wasiyya (Le Testament) 


D'autres ouvrages sont attribués à Shâfi‘î, tels que le Kitâb as- 
sabq wa-r-ramy (Le Livre du concours et du tir à l’arc) ainsi que 
des recueils poétiques. 


5. La Risâla 


Le titre complet est Risâla fê usûl al-fiqh (Epître sur les fonde- 
ments du droit) ; par la suite, la seconde partie du titre a été 
omise et on n’a plus dit que Ar-Risåâla. Il y a deux manuscrits 
de la Risâla. Sans entrer dans les détails de problèmes tech- 
niques, disons simplement que le manuscrit qui a fait l'objet de 
la présente édition remonte à Abû-I-Qâsim b. ‘Abd ar-Rahmân 
b. Nasr, le rapporteur, sous l'autorité de Abü ‘Ali al-Hasan 
b. Habib, de la recension faite par Abû Muhammad ar- 
Rabî' b. Sulaymân al-Murâdî (m. 270/883), “fidèle transmet- 
teur”, de la Risâla*®. 





Les deux versions de la Risäla : 

Ilexiste deux recensions de la Risla ; l'une est appelée qadima 
(l'ancienne#). Ibn as-Salâh (m. 643/1245), l'auteur du célèbre 
ouvrage Les Sciences du hadith, la cite, d’après la version de Al- 
Bayhaqi. L'autre est intitulée jadida (la nouvelle). Cependant, 
des difficultés subsistent sur bien des points. Certaines versions 
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nous apprennent que la première a été composée à La Mecque, 
d'autres en Irâq. Probablement l'ancienne a dû être compo- 
sée en Irâq, puisqu'elle fut écrite en réponse aux questions 
que lui avait posées le traditionniste de Basra, ‘Abd ar-Rahmän 
b. Mahdi (135/752-198/813), dont Shäfi‘i disait : “Je ne lui 
connais pas d'homme comparable au monde.” Il avait demandé 
à Shäfi'i de lui écrire un livre traitant “des significations du 
Coran, les conditions de recevabilité des traditions relatives au 
Coran, les preuves de l'ijÿma* (consensus), un exposé (bayän) 
de l'abrogeant et de l'abrogé dans le Coran et la Sunna*.” 
Shâfi'i composa pour lui la Riséla. La première version étant 
perdue, il est difficile de se faire une idée précise de ce qu'elle 
pouvait contenir. Cependant, ce qui est important à noter, C'est 
qu'en fait, comme le remarque Majid Khadduri dans son 
Introduction à la traduction anglaise de la Risäla, un projet 
comme celui de Shäâfi‘i se porte longtemps. On peut, par 
conséquent, parler d'“évolution” de la pensée shäfi'ienne. La 
première version est comme un essai trouvant son état final 
dans la seconde, la nouvelle. Cette dernièr té composée 
en Egypte, très probablement, vers 200/815-816. Elle a ete 
écrite après certains ouvrages de Shâfi‘i. Le tableau de la liste 
de ses écrits, établi par Joseph Schacht dans The Origins of 
Muhammadan Jurisprudence”, le montre bien. Fakhr ad-Din 
ar-Râzî (m. 606/1209) dit, en son Kitäb manäqib Shäfii, ceci 
“Sache que Shäfi'i a composé le Livre de la Risäla (Kitäb ar 
Risâla) à Baghdäd. Quand il revint en Egypte, il en reprit la 
composition. Dans chacun des deux, il y a un grand savoir.” La 
“reprise” donne de bons arguments pour l'hypothèse d'une 
évolution de la pensée de son auteur. Une comparaison avec 
l'exemple que l’on pourrait appeler modèle princeps (car il 
illustre pratiquement tous les thèmes majeurs de la Risåla 
Coran, Sunna, ijtihâd, qiyâs, abrogation), celui de la qibla (orien- 
tation pour prier). Que dit SI , en effet ? Ceci, au $ 360 de 
la Risâla : “Chacune des deux directions était vérité en son 
temps. L'orientation dans la direction de Jérusalem - vers 
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laquelle Dieu faisait tourner le visage de Son Prophète 
[pour prier] — était alors vérité (haggq). Puis Dieu a abrogé 
cette disposition. Désormais la vérité réside à jamais dans 
l'orientation vers la Maison sacrée [de la Ka‘ba]. En dehors 
d'elle, aucune autre gibla n'est permise pour les prières 
canoniques, sauf dans quelques cas particuliers comme la 
prière du danger ou les prières surérogatoires faites en 
voyage, connues grâce aux indications contenues dans le 
Coran et la Sunna.” On a affaire, ici comme dans d’autres cir- 
constances, à une loi de variabilité. Le sens est “situationnel”, 
“contextuel”, “souple”. A l'époque où Shâfi‘î compose sa 
première mouture de la Risäla, à Baghdäd, il était encore tout 
imprégné de l'influence de son maître Mâlik. Les multiples 
discussions avec les autres savants irâqiens, l’approfondisse- 
voir juridique auprès du cercle de Ash-Saybäni, 
les échanges avec ce dernier, lui font découvrir — ce que nous 
déduisons des diverses informations recueillies auprès de ses 
biographes — d'autres champs méthodologiques. La confron- 
tation avec les adeptes de l’école hanéfite est exemplifiée par 
les formes nombreuses du “dialoguisme” — terme plus en 
adéquation que le terme courant de “dialogue” — qui par- 
courent la Risâla. Voici quelques illustrations, extraites de la 
Risâla: 

$ 412 : longue note montrant pourquoi les hanéfites n’ad- 
mettent pas de partager les esclaves en trois catégories ou de 
tirer au sort dans la détermination d'une telle division sur l’ is- 
tis‘ä (qui est le rachat, par l'esclave, de sa liberté, par le 
labeur). 

$ 1540 : divergence à propos de la blesssure dite muwaddiha 
(qui met à nu l'os du crâne ou de la face). 

$ 1363 : divergence, également, relative au témoignage, 
lorsque l'accusé refuse de prêter serment : l'école hanéfite 
cause même de ce 








ment de son 











donne, quant à elle, raison à l'adversaire, à 
refus. 
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Risäla et autobiographie : 
La Risâla nous donne un certain nombre d'éléments auto- 


biographiques intéressants sur la formation de Shäfi'i, ses 
maîtres, et beaucoup d'autres détails de ce genre. Ils sont 
d'autant plus précieux, qu'ils ne sont pas légion, en général, 
dans ce genre de littérature, où le “moi” n'est pas de mise 
Enfance : $ 739 : il nous apprend comment, durant son 
enfance, ses maîtres, “nos prédécesseurs”, ditail, lui enseignaient 
le tashahhud (l'oraison, la profession de foi, durant la prière) 
dication montrant que Shäfi'i est 

















Appartenance : $ 398 : 
médinois (allusion à Quraysh). 

Expérience vécue : $ 1278 
certains hommes de science ; j'ai constaté qu'ils étaient doués 
de traits de caractère contradictoires. 








“J'en ai fait l'expérience avec 





$ 1190 : “J'ai connu des hommes qui, tout en considérant 
comme valide la tradition uni-individuelle, n'en recherchaient 
pas moins une seconde. Ce faisant, ils pouvaient avoir à leur 
disposition la sunna de l'Envoyé de Dieu transmise par cinq 
voies [différentes] ; si on leur en rapportait une sixième, ils la 


transcrivaient. En effet, plus les traditions sont transmises par 
des chaînes ininterrompues, multiples et convergentes, se sou 
tenant mutuellement, plus la preuve acquiert de vigueur et 
plus elles réjouissent l'âme de leur auditeur.” 





Conditions de composition de la Risäla : 

Dictée de la Risala et non écrite de la main de Shåfi'i : on en a 
une preuve au § 337 : “et Shåfi'i de réciter..." dit le transmetteur 
Abú Muhammad ar-Rabî' b. Sulaymån al-Murådi (m. 270/883) 

Traditions : $ 1110 : *J'ai entendu des traditionnistes rap- 
porter cette tradition [avec une chaine de garants] ininter- 
rompue ; mais je n'ai pas en mémoire leurs noms." 

Absence de ses documents : $ 1184, Shâfi'i est très précis 
“Toutes les traditions que j'ai transcrites plus haut, avec des 
chaînes de transmetteurs interrompues, ont été entendues 
par moi d'une manière ininterrompue 














elles sont largement 
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répandues et émanent de rapporteurs qui les ont reçues par 
voie traditionnelle de la masse des fidèles ; ces derniers les 
ont reçues par le truchement des hommes de science, qui les 
tenaient eux-mêmes des générations antérieures et les con- 
naissaient bien. Mais je répugne à coucher par écrit une tra- 
dition prophétique que je n’ai pas parfaitement mémorisée, 
d'autant plus que quelques-uns de mes ouvrages ne sont pas à ma 
disposition. J'ai donc procédé à une vérification des traditions 
que j'ai conservées en mémoire auprès des hommes de 
science qui les connaissaient et je les ai abrégées de crainte 
que cet ouvrage ne soit trop long, en en citant quelques-unes 
qui me paraissent suffire, [mais] sans pousser de manière 
exhaustive l'étude de tous leurs aspects.” 

Maîtres : un examen des traditions rapportées par Shäfi'i, 
la, montre l'importance, respectivement, de ses 











Du Hij 
— Mälik : trente-huit traditions 

— Sufyân b. ‘Uyayna : trente-cinq traditions 

— ‘Abd al-‘Aziz ad-D: i (Médine) : six traditions 

— Ibn Abi Fudayk (Médine) : quatre traditions 

— Muslim b. Khâlid az-Zanji (Médine) : quatre traditions 
- Saʻîd b. Sälim al-Qaddäh (La Mecque) : trois traditions 
— Ibrâhîm b. Abi Yahyà (Médine) : une tradition 

— ‘Abd al-Majid b. ‘Abd al-‘Aziz (La Mecque) : une tradition 
Du Yémen : 

— Yahyà b. Has 
De l'Irâq : 
‘Abd al-Wahhäb b. ‘Abd al-M: 





râw: 








n : une tradition 





ath-Thaqaff : une traditions? 


Une comparaison avec certains passages de la Risäla fournit 
des renseignements supplémentaires corroborant la précé 
dente notation : 

$ 1245-1247 : La liste des savants ayant transmis des traditions 
uniindividuelles, recensés par Shäfi‘i, montre la prédominance 
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des représentants du Hijäz par rapport à l'Irâq et aux autres 
régions de l'Empire. Voici leur répartition géographique : 

a. Médine: quinze traditionnistes. 

b. La Mecque : huit (dans cette liste, on trouve Tâ'üs dont la 
transmission fera l'objet d'une discussion serrée dans la 
Risâla ; cf. $ 405-406, 743, 1174, 1216, 1224, 1247) ; liste non 
exhaustive ; et “autres traditionnistes mecquois” 

c. Yémen : un (le fameux Wahb b. Munabbih). 

d. Syrie-Palestine (Shâm) : un traditionniste. 

e. Basra : trois traditionnistes. 

f. Kûfa: trois traditionnistes. 

“Ainsi que les traditionnistes et savants les plus illustres des 





grands centres.” 


On constate l'écrasante majorité des Hijäziens dans cette 
distribution. Shäfi‘i appartient bien, de ce point de vue, à 





L'ÉLABORATION DES FONDEMENTS DU DROIT 


Une théorie juridique 


“Avant l'imâm Shäfi'i, les gens discutaient, certes, des ques- 
tions de principes du droit (usül al-figh) ; ils démontraient et se 
faisaient des objections. Mais ils ne disposaient pas d'un code 
d'ensemble (génûn kulli) auquel se référer pour connaître les 
preuves de la shari'a (loi sacrée), et déterminer les modalités 
de leur confrontation et leur prépondérance. Shåfi'i a élaboré 
les principes du droit. Il a créé un code universel auquel se 
référer dans la connaissance des degrés des preuves de la loi 
sacrée [de l'islâm}. 1 est confirmé que la relation de Shåfi'i 
à la loi est comparable à celle d'Aristote à la science de la 
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ison ('aql).” C'est ainsi que Fakhr ad-Dîn ar-Râzî (m. 606/1209) 
parle de l'apport de Shäf?. J. Schacht : “Shäfi‘î mit au point 
l'essentiel de la théorie classique du droit musulman®?.” Deux 
exemples pour illustrer cet apport : deux autorités, une 
ancienne, l'autre moderne, disent avec force la nouveauté de 
la pensée de Shäfr'i dans l'élaboration de la théorie juridique. 

La Risâla est, avant tout, un ouvrage sur les fondements du 
droit musulman. Ce n’est pas un ouvrage de fiqh proprement 
dit bien qu'il contienne beaucoup d'éléments relevant de ce 
dernier, Elle élabore les “racines”, les principes constituants, 
selon la définition de Jurjäni, dans son Livre des définitions 
(Kitäb at-ta rifat), la “science des règles par lesquelles on abou- 
tit au figh proprement dit”. 

Mais c'est, également, un ouvrage fondateur en matière de 
science des traditions. Az farânî (m. 260/874), un des dis- 
ciples les plus fidèles, di Les partisans du hadith étaient 
endormis (ruqûd) ; Shâfi“î les a réveillés et ils sont sortis de leur 























sommeil51.” 

avants musulmans, un livre d’adab. 
> en français : il comprend 
la langue, la culture, ce que nous appelons en français litté- 
rature, et la morale. Toute une éthique sociale, religieuse est 
ur des traditions 


C'est, aussi, pour le: 
Ce dernier mot est difficle à rend 











nettement affirmée dans la Risäla, fondé 
prophétiques. Pour se faire une idée, citons les traditions sui- 
vantes du $ 946 : “On ne mange ni ce qui se trouve devant un 
è gion ni au sommet du plat.” Shäfi‘i en explique la 
sont des règles de civilité et de politesse, car c'est 
faire preuve de comportement plus beau à l'égard de son 
compagnon de table et éloigne d'autant la laideur de la gour- 
mandise et de la goinfrerie. 

On voit bien, sur quelques illustrations rapides, la significa 
tion universelle du message shâfi‘ien. C’est un système global qui 
est élaboré, dans lequel toutes les parties sont en interelation®. 
On pourrait, toute proportion gardée, naturellement, définir 
une telle organisation, de la manière suivante : “Un système 
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est un ensemble d'éléments en interaction dynamique, orga- 
nisée en fonction d'un but5é.” Nous pouvons affirmer, sans 
aucune hésitation possible, que Shäfi'i, dans sa Risdla, a eu pour 
but l'élaboration d'un système complet, cohérent, unificateur, 
dans le domaine des principes du droit, mais aussi dans 
d'autres domaines, comme celui des sciences des traditions. 
Entre les pratiques vivantes locales (celles du Hijäz) et les 
partisans du ra ÿ (opinion personnelle) d'Irâqiens pour l'es- 
sentiel, Shâf‘i, dans sa Risäla, tente d'en faire : a. d'abord une 
synthèse, une harmonisation ; b. de les dépasser vers une théorie 
juridique englobante. Emile Chaumont, dans son article de 
l'Encyclopédie de l'islâm (2° édition), consacré à Shäfi'i, résume 
la problématique ainsi : “Le problème de fond est le suivant 
l'imâm Shäfi'f est l'auteur d’une critique radicale du confor 
misme juridique (taglid) dévelop] 
visait, d'une part, à discrédite. 
comme source de droit religieux, et, d'autre part, 
doctrines des imâms ne puissent être invoquées en matiere 


















ns sa célèbre Risäla, qui 


raditions locales vivantes 








ce que les 
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[Tableau synoptique des écoles et des disciples de Shåfi'i, extrait de Zuhd al /slam, 
Ahmad Amin, tome III, p. 222. 
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légale sans autre preuve à l'appui que l'autorité dont ces 
aient été investis.” 





grands maîtres à 





Le tableau de la page pi 


édente permet de se faire une 
idée, très succincte, mais claire, de la situation “intermédiaire” 
de Shäf'i, entre les deux grandes écoles doctrinales qui pré- 
tendent à la suprématie dans le domaine de la science juri- 
dique. Nous avons donné une idée rapide de la rencontre de 
Shäfi'i avec les Irâgiens, à propos de la première version de la 
Risåla. Il nous reste à dire quelques mots de la confrontation 
Mälik — Shäfi'i, en nous appuyant sur le contenu de la Risäla. 








Mälik — Shâfii 





Toute la critique de Shäfii à l'égard de Mälik réside dans cette 
proposition : “C'est la norme en usage chez nous” à Médine. Elle 
est discutée, entre autres, au $ 1556. Shâfi‘i critique Mâlik à 
propos du consensus (ijm4') et de la tradition uni-individuelle 
(khabar al-wähid). Qu'est-ce qui légitime le consensus local, la 
norme en vigueur à Médine ? Un ijmâ‘ local ne peut répondre 
aux exigences de totalité, chère à Shä L'Envoy ua 
été envoyé à l'humanité tout entière (kâffatan). C'est un 
thème majeur, une thèse cardinale chez lui. Il la reprend à 
propos du discours divin, en rapport avec le bayân divin. 
L'empire musulman en tant qu'espace global, géographique- 
ment, et, spéculativement, cette panoptique, cruciale, échappe, 
aux yeux de Shäfi'i, aux partisans de “la norme en vigueur 
chez nous” (al-amr ‘indand). 

Cela n'empêche nullement le respect dû au maître. Au 
§ 1550, Shâfi‘î emploie l'expression “notre maître” par respect 
tre Mâlik b. Anas, chaque fois qu’il exprime une 
opinion différente de la sienne”, On retrouve la tradition 
citée par Shäfi'i, dans le Muwattâ — Iman Sayad, avec un com- 
plément dans les propos de Mälik5, où l'on rencontre natu- 
rellement la pratique médinoise symbolisée par l'expression 





























pour son ma 
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“al-amr ‘indanâ” (la pratique vivante, la règle, la norme qui 
prévaut chez nous). 


Le droit d'option (Khiyär al-majlis) 


Le même exemple est donné par Majid Khadduri, car il est 
très significatif. Il touche les contrats de vente. Il est résumé de 
la manière suivante par Louis Milliot : “Dans une vente entre 
parties prenantes, les contractants, jusqu'à ce qu'ils se sépa- 
rent, ont, selon Shäff'i et Ibn Hanbal, une première option dite 
de «séance» (khiyär al-majlis), tandis que, selon Abû Hanifa et 
Mälik, le consentement est irrévocable entre l'échange de 
l'offre et de l'acceptation®." Il en est question au $ 871 : la 
surenchère dans les ventes ; l° lettre de la Tradition 
(divergence entre Mâlik et S . 
avec Mâlik à propos du khħiyâr al-majlis, suivant en cela avec 

plus de suite l'esprit de la Tradition du Prophète, alors que 
Målik, sous l'influence de la pratique locale, rejette une tradi 

tion en faveur d'une règle légale valable®." Ce qui est impor 

tant à noter, c'est la démonstration logique menée par Shäfi'i 
Le rôle de la rationalité est ici, fondamental, bien que non 
fondateur. La raison est adjuvante, instrumentale, jamais fonda 
trice. Le seul fondateur de toutes chose est Dieu, 


















est en désaccord 


PRÉCISIONS TECHNIQUES 


Traduction 


La traduction suit la numérotation des paragraphes de l'édition 
arabe, qui a servi de référence : Ar-Risäla, éditée par Ahmad 
Muhammad Shäkir, Le Caire, Matba'a Mustafà al-Båbi al- 
Halabi, 1358/1940, 670 pages. 
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Elle a fait l'objet d'une traduction (intégrale) anglaise de 
Majid Khadduri, sous le titre : Islamic Jurisprudence, The Risâla 
of Shäfi, Baltimore, 1961, 376 pages ; d'une traduction (par- 
tielle) française de Philippe Rancillac dans MIDEO (tome XI, 
p. 127-236). La traduction que nous proposons est intégrale. 
Le texte de la Risâla a été édité à plusieurs reprises. Mais la 
meilleure est celle due à Ahmad Muhammad Shäkir. C'est elle 
qui nous a servi de référence. Nous voudrions rendre hom- 
mage aux efforts des précédents traducteurs, car le texte de 
Shäfi'i est ardu, à de multiples points de vue. Bien souvent, ils 
nous ont aidé à mieux comprendre la pensée shâfi‘ienne. 
Nous nous sommes appuyé, également, sur les annotations et 
remarques de À. M. Shäkir. 








Traduction coranique 





L férences coraniques sont nombreuses dans la Risâla. Le 
problème du choix d’une traduction en langue française s'est 
donc posé à nous. Pourquoi celle de Jacques Berquet? ? Il est 
vrai que nous aurions pu prendre celle de Jean Grosjean, par 
exemple. Mais une seconde considération nous a permis de 
préciser les raisons du choix. 

1. La beauté stylistique : il convient de mettre en rapport la 
traduction du Coran avec la notion de %jaz al-Qur'ân. Les 
deux aspects de cette “insupérabilité”, le caractère “inimi- 
table” (du point de vue du “style” et de celui des “annonces”, 
de la “prédiction” du Prophète) sont inséparables. Or une tra- 
duction devrait pouvoir rendre compte de ces phénomènes 
de style. La traduction de Jacques Berque répond, selon nous, 
à cette double exigence. 














2. Sa traduction rend compte, également, d'un phénomène 
extrêmement important, que nous appellerions “période de 
précristallisation du Sens communautaire”, celui d'avant la 
détermination des valeurs sémantiques entraînant celles des 


LA RISÂLA 35 





autres domaines jurisprudentiels, droit positif, éthique. Un 
exemple parmi d'autres : le terme zakât est traduit par “purifi- 
cation” et non “aumône légale” qu'il aura pour toujours par là 
suite, Du reste, Jacques Berque lui-même met le doigt sur ce 
glissement du sens. À propos du $ 93 de la Riséla, une remar- 
que de Berquef® explicite parfaitement dans quel esprit s'est 
effectuée sa traduction : “Le terme de «purification, nous a 
paru garder le sens étymologique de zakât, nuance utile à mar- 
quer tant que n'aura pas prévalu l'aspect institutionnel et fi 
cal.” Pour être plus clair, il y aurait entre deux couches de 
signification, l'une primitive, “primordiale”, “originelle”, et 
celle plus tardive (l’époque de la mise par écrit des diverses 
significations) un écart. C'est cet écart que rend admirabl: 
ment la traduction de Berque. C'est la raison pour laquelle 
elle a emporté notre conviction. 




















Répétitions 


Les répétitions abondent dans le texte de Shäfi 
essayé de les respecter dans la mesure du possible ; elles ont 

en effet, un double rôle : 1. d'insistance, de corroboration 
(ta'kîd) pour parler son langage, à propos du Coran. 2. par 
désir de clarté (bayân) ou d'explicitation (tabyîn). On rencon- 
trera, par conséquent, dans notre traduction des répétitions 
dont il ne faudra pas s'étonner. A cela s'ajoute un troi 
élément : l'oralité. Etant donné que la Risäla a, probablement, 
été dictée — ou, en tout cas, subi les règles de mémorisation — 
elle s'expose à ces réitérations, donnant, ainsi, force et pesan- 
teur à la traduction. 





: nous avons 











Chaines de garants (isnäd) et formules de l'énonciation 


Une spécificité de la science des traditions Culüm al-hadith) : la 
ci, pour donner 
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une idée plus nette de sa constitution. Par souci de respecter 
la forme même du hadîth dans son isnâd et son contenu 
(matn), nous avons répété les noms des transmetteurs. La 
traduction peut paraître lourde, mais elle gagne en précision. 


Tradition uni-individuelle (Khabar al-wähid) 


Il nous faut justifier la différence entre tradition “uni-individuelle 
(khabar alwähid) et tradition “pluri-individuelle” (khabar alâhâd). 
s juristes et savants musulmans font une distinction qui a 
son importance dans la science des traditions (‘ulûm al-hadîth) 
entre deux types de traditions : le premier réfère à un trans- 
metteur unique alors que le second renvoie à un petit groupe 
de transmetteurs, “quelques-uns” (il comporte donc une plu- 
ralité, restreinte certes, mais pluralité tout de même, par oppo- 
sition au premier qui ne désigne, lui, qu'un seul individu). Les 
spécialistes musulmans ont réparti les traditions en cinq 
groupes, dont le premier, qui nous intéresse ici, se rapporte 
au nombre des transmetteurs. À l'intérieur de ce groupe, ils 
ont distingué les éhäd : “Tradition transmise par un nombre 
relativement faible de personnes et insuffisant pour la rendre 
mutawâtir [tradition transmise par un nombre de chaînes de 
garants multiples et convergentes] ; khabar al-âhâd et al-hadîth 
al-âhâdî doit être distingué du al-khabar al-wâhid, tradition pro- 
venant d’une seule personne®t.” Nous avons choisi de respec- 
ter cette dichotomie (que l’on ne marque pas, puisqu'on les 
traduit généralement par “individuelle65”, ou “isolée” ; mais 
cette traduction couvre les deux acceptions), en traduisant la 
première forme par “pluri-individuelle” et la seconde par “uni- 
individuelle”. Voir, pour s’en faire une idée, les $ 1101 et sui- 
vants de la Risäla. 
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Précaution purement formelle, dactylographique ou typogra- 
phique : le terme “interlocuteur” est — dans la plupart des cas - 
mis en tête de chaque paragraphe où il prend la parole ; cela 
afin de supprimer toute ambiguïté de lecture et de fausse attri- 
bution, bien que le terme arabe correspondant soit souvent “il 
dit” pour les deux protagonistes. 


Glossaire 





s de Shäfi‘i ou d'auteurs 





Raison du glossaire : aider les lecteu 
comparables. Il comporte : 1. d 
termes courants, mais entrant dans l'univ 

Shäfi'i et prennent, de par leur caractère de 
de “pervasivité” une signification particulière. 
univers sacral, important pour entrer dans la pensée de notre 
auteur, Une série de termes techniques produit un “triage” 
Pour recréer une atmosphère, un univers de pensée, un svs 
tème dans sa globalité, il nous faut un “I 
sité de la série de termes qui, en soi, ne sont pas = ou ne peuvent 
pas être — importants, mais unis, liés, “enchaînés” (shadda) dirait 
Shäfi'i, créent ce liant, ce gluon (Murray Gell-Mann), ou si 
l'on veut, cette saveur, cette “eau” (ma) des poéticiens arabes 
classiques, qui donnent sens et vie à ce que nous lisons, D'où 
par conséquent la facture de ce glossaire. 





des 





s termes techniques. 








rs juridique de 





résonance” ou 





Ils créent un 





age”, d'où la néces 











Notes et citations 





Nous avons, délibérémenų, choisi, à l'instar de J. Schacht (J'ai 
donné le plus d'importance possible aux traductions de textes 
arabes”, dit-il dans la préface à son /ntroduction au droit musul 

man) de donner, nous aussi, autant que possible, des références 
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en langue française. Nous pensons, notamment, aux Traditions 
islamiques de AI-Buk] (m. 257/870) dans leur version fran- 
çaise de William Marçais et Octave Houdas et au Muwattâ de 
limâm M (m. 179/795), édition bilingue, traduite en 
français par Iman Sayad, revu par Fawzi Chaaban. Il en est, de 
même, des références bibliographiques. 















Les notes (à l'instar, également, de Lucien Goldmann ou 
Paul Feyerabend) — on ne s'en étonnera pas — reprennent ce 
auteurs, avec des changements minimes, afin 
que le lecteur ait l'original devant ses yeux et puisse se faire 
une idée plus claire de la source des informations qu’il lit. Cela 
présente, il est vrai, un inconvénient — la répétition —, mais sa 
devient, ce faisant, plus claire. Un exemple : 
la définition de la ‘âqila (les contributes solidaires). Nous avons 
donné, dans le glc re, la définition de Robert Brunschvig, 
extraite de son article “âqila” de l'Encyclopédie de l'islâm? 
(1, p. 348) ; puis, en notes des $ 1536 (définition de Kazimirski), 
§ 1172, celle de L. Milliot, suivie de celle de J. Schacht. La com- 
paraison entre toutes ces définitions peut être féconde. 








qu'ont écrit leu 











vision des chose: 











La table des matières 


s à la traduc- 
ivre — c'est du 


Nous avons donné d'assez nombreux intertitr 
ton, afin de permettre au lecteur de mieux s 
moins notre souhait — la démonstration de Shäfi‘i. De même, 
nous avons reproduit ces intertitres dans la table des matières. 
On a, ainsi, comme un index raisonné de la Risäla. 














Je voudrais exprimer ma gratitude, pour leur patience, leur 
gentillesse, leur compréhension, à Farouk Mardam-Bey et 
Fattouma Haniche, ainsi qu'aux éditions Sindbad-Actes Sud, 
qui ont bien voulu recevoir la Risâla dans leur collection. 
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sée et le sacré”, Albin Michel, Paris, 1996, 223 p. ; Joël de Rosnay, Le M 
scope, vers une vision globale, Le Seuil, Paris, 1975 ; Edgar Morin, La Méthode 
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LA RISÅLA 


Au nom de Dieu Clément et Miséricordieux ! 


D'après Abû ‘Ali al-Hasan b. Habib, d'après Ar-Rabi 
b. Sulaymän al-Murädi, Abü--Qâsim b. ‘Abd ar-Rahmân b. Nasr 
nous a rapporté que l’imâm Abû ‘Abd Allah Muhammad 
b. Idrîs b. al-'Abbâs b. 'Uthmân b. Shâfi' b. as-Såâ'`ib b. ‘Ubayd 
b. ‘Abd Yazid b. Hâshim b. al-Muttalib b. ‘Abd Manåf al-Muttalibi 
le neveu de l'Envoyé de Dieu — Dieu lui accorde Ses faveurs et 
Sa bénédiction !— Shäfi'i a dit : 








1. “Louange à Dieu qui a créé les cieux et la Terre, établi les 
ténèbres et la lumière ; après quoi les dénégateurs donnent à leur 


Seigneur des égaux*.” 


2. Louange à Dieu dont la gratitude pour l'un quelconque 
de Ses bienfaits ne peut que se marquer d'un autre bienfait 
entraînant, pour le fidèle reconnaissant à Dieu de Ses bontes 
antérieures, une nouvelle faveur dont il faut Le remercier 








* Les astérisques renvoient aux notes regroupées e 
Le classement est établi par rapport au numéro du parag 


à d'ouvrage p. 407 
phe correspondant 
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3. Aucune description ne peut atteindre l'essence de Sa 
majesté, qui est comme I s'est décrit Lui-même. I est au-dessus 
de tout ce que Ses créatures peuvent en dire. 


4. Je Le loue de la manière qui convient à la générosité de 
Sa face et la puissance de Sa majesté. 


5. Je Le supplie de me prodiguer Son aide, [car] il ne peut 
y avoir de puissance ni de force que par Lui. 


6. Je Le supplie de me guider, [car] Il ne peut égarer celui 
auquel Il a accordé Sa faveur. 





7. Je Le supplie de m’accorder, pour mes fautes passées et 
présentes envers Lui, le même pardon qu’à l'homme qui 
reconnaît son état de servitude et qui sait que personne 
d'autre que Dieu n’a le pouvoir de les lui pardonner et de lui 
offrir le salut. 





8. Je témoigne qu’il n'y a de dieu que Dieu, qu'il est 
unique, qu’Il n'a pas d'associé, et que Muhammad est Son ser- 
viteur et Son Envoyé*. 





9. Dieu l’a envoyé [à l'humanité] qui était alors partagée en 
deux catégories. 


10. La première est composée des Gens du Livre. Ils ont 
changé certaines des prescriptions de Dieu, Lui ont été infi- 
dèles, et ont proféré des mensonges, mélant le faux à la Vérité 
qu'il leur avait révélée*. 





11. Dieu — qu'Il soit magnifié et exalté !— a rappelé à Son 
Prophète quelques-uns de leurs actes d'impié é. Il a, en effet, 
dit: “I est parmi eux un parti qui se tord la langue sur l'Ecriture, 
pour vous faire croire que c'est de l'Ecriture, alors que ce n ‘en est pas, et 
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qui disent que cela vient de Dieu, alors que cela ne vient pas de Lui ; ils 
profèrent ainsi sur Dieu le mensonge, et ils le savent...” [Cor. II, 78*.] 


12. Dieu dit encore : “Malheur å ceux qui transcrivent lEcrit de 
leurs mains et puis s'en vont dire : «Ceci vient de Dieu», pour en faire 
négoce à vil prix. Malheur à eux pour ce qu'auront écrit leurs mains, 
malheur à eux pour les gains qu'ils en tirent !..." [Cor. I, 79.] 


13. Le Très-Haut a dit : “Les juifs disent Esdras (‘Uzayr) fils de 
Dieu ; les chrétiens disent le Messie (al-Masih) fils de Dieu : ce n'est 
là qu'un propos de leur bouche analogue à celui des dénégateurs de 
jadis — Dieu les combatte ! Comment à ce point se fourvoyer ! / ils se 
donnent pour maîtres leurs docteurs et leurs moines en place de Dieu, 
(et font de même) du Messie fils de Marie. Et pourtant il leur a été 
commandé de n'adorer qu'un seul Dieu — il n'est de dieu que Lui, tel- 
lement au-dessus de ce qu'ils Lui associent !” [Cor. IX, 30-31*.] 


14. Le Très-Haut a dit : “N'en vois-tu pas qui, ayant reçu une 
part de l'Ecriture, croient au Malin et à l'idole, et disent des dénéga 
teurs : «Ceux-ci reçoivent meilleure guidance que les croyants» ?. 
Dieu les a maudits. Quiconque est maudit de Dieu, tu ne lui trouves 
pas de secourant. ” [Cor. IV, 51-52.] 


15. L'autre [catégorie] est composée d'impies à l'égard de 
Dieu. Ils ont apporté des innovations [blâmables] que Dieu 
n'a pas autorisées. Ils ont dressé, de leurs mains, des pierres 
des [statues de] bois, et des représentations figurées, belles à 
leurs yeux ; ils les ont affublées de noms qu'ils ont forgés, les 
ont appelées divinités et les ont adorées. Puis, lorsque leur 
préférence est allée à d’autres divinités, ils s'en sont débarras- 
sés et en ont érigé, de leurs propres mains, de nouvelles qu'ils 
se sont mis à adorer : eux sont les [anciens] Arabes*. 


16. Une fraction des non-Arabes a suivi, en cela cette voie, 
en adorant des poissons, des animaux, des étoiles, le feu où 
autres auxquels ils accordèrent leur préférence*. 
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17. Dieu a rappelé à Son Prophète l’une des réponses de 
ceux qui, parmi cette dernière catégorie, adorent une autre 
[divinité]. Dieu - qu'Il soit magnifié — a, en effet, rapporté 
leurs propos : “Oui, nous avons trouvé nos pères fidèles à une voie. 
Sur leurs traces nous nous réglons. ” [Cor. XLIII, 23.] 


18. Le Très-Haut cite [encore] l’une de leurs paroles : “Ne 
laissons pas nos dieux, ne laissons ni Wadd, ni Suw4', ni Yaghüth, 
non plus que Ya‘üq, ni même Nasr ! / Ils en ont égaré beaucoup.” 
[Cor. LXXI, 23-24*.] 





19. Le Très-Haut a dit : “Rappelle dans l'Ecrit Abraham. Ce fut 
un être de vérité, un prophète. / Lors il dit à son père : «Pourquoi, 
cher père, adorez-vous cela qui n'entend pas ni ne voit, ni ne peut 
vous servir en rien ?»” [Cor. XIX, 41-42.] 


20. Dieu a dit : “Récite-leur aussi l'histoire d'Abraham. / Lors il dit 
à son père et à son peuple : «Qu'adorez-vous ?» / Ils dirent : «ldoles 
nous adorons d'assidue dévotion.» / «Vous entendent-elles, dit-il, 
quand vous les invoquez ? / ou bien vous valent-elles avantage ou 
dommage ?» / Ils divent : «Oh non ! Mais nous avons trouvé nos 
pères procédant ainsi.»" [Cor. XXVI, 69-74.] 





21. Quant à leur communauté, Dieu, rappelant Ses faveurs, 
les avertit de leur errement général, et des bienfaits qu'il a 
prodigués à ceux qui, parmi eux, ont cru, et a dit : “Rappelez- 
vous le bienfait que Dieu vous prodigua quand vous étiez ennemis : 
Il réconcilia vos cœurs et par Son bienfait vous devintes frères ; vous 
étiez sur la lèvre d'un précipice de feu : Il vous en sauva. C'est ainsi 
que Dieu explicite pour vous Ses signes, escomptant que bien vous 
vous dirigiez. ” [Cor. I, 103.] 





29, Shâfi'i dit : Avant d’être sauvés par Lui grâce à Muham- 
mad — Dieu le comble de Ses faveurs et de Ses bénédictions —, 
ils étaient gens d'impiété, individuellement ou collectivement. 
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Le plus grave des péchés les unissait : l'infidélité envers Dieu 
et des innovations que Dieu n'a point autorisées. Dieu est bien 
trop haut pour les propos qu'ils tiennent sur Lui. In'ya de 
dieu que Lui. Gloire à Lui. Louange à Lui. I est le Seigneur et 
le Créateur de toute chose. 


23. Dieu, de leur vivant, les a décrits comme ils étaient : 
dans leurs actes et dans leurs paroles, enveloppés par Son 
courroux et persévérant dans leur désobéissance à Ses ordres. 


24. Après leur mort, conformément à la description faite 
par Dieu de leurs actes et de leurs propos, ils furent soumis à 
Son châtiment*. 


25. Lorsque le terme fixé par Lui échut à Son Livre et que 
se réalisa le décret divin, par l'avènement de la religion Elue, 
après l'orgueilleux règne de la dé. obéissance qu'Il désavoua, 
Dieu ouvrit alors, dans Sa miséricorde, les portes de Ses cieux, 
et Son décret s'accomplit, de même que n'ont jamais cesse de 
s'accomplir, de par Sa prescience, au cours des générations 
antérieures, Ses autres décrets. 








26. Le Très-Haut a dit : “Les hommes ne formaient qu'une com 
munauté unique. Alors Dieu envoya les envoyés leur porter la bonne 
nouvelle et leur donner l'alarme." Cor. I, 213.] 





27. Le meilleur, celui que Dieu a choisi pour Sa Révélation 
qu'Il a élu pour Son Message, qu'Il a préféré à toutes Ses crea- 
tures, en lui ouvrant d’abord [les portes] de Sa miséricorde et 
en faisant ensuite de lui le sceau de la prophétie, l'homme 
[dont le message] est le plus universel de tous ceux des 
envoyés qui l'ont précédé, celui dont l'invocation a ete cleve 
en même temps que la Sienne ici-bas, le médiateur, auquel 
sera accordée l'intercession dans l'Au-delà, l'homme dont 
l'âme est la plus vertueuse qui soit, l'homme en qui sont unies 
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toutes les qualités morales que Dieu agrée dans ce bas monde 
et dans l’autre, l'homme dont la généalogie et la demeure 
sont les meilleures, [cet homme-là fut] Muhammad, Son ser- 
viteur et Son Envoyé. 


28. Dieu nous fit connaître, à nous et à l'Humanité tout 
entière, les faveurs spéciales prodiguées à [Muhammad] et 
leur universelle utilité dans notre vie, aussi bien temporelle 
que spirituelle. 


29. Dieu a, en effet, dit : “{ vous est venu un Envoyé élu parmi 
vous-mêmes. Lourdes lui sont vos fatigues. Vous êtes sa passion. Aux 
croyants vont sa tendresse et sa miséricorde.” [Cor. IX, 128.] 


30. Dieu a dit : “... [Ainsi t'avons-Nous révélé un Coran] pour 
que tu donnes l'alarme à la Mère des cités et à qui réside autour d'elle” 
[Cor. XLII, 7]. La “Mère des cités” (Umm al-quråâ) signifie : La 
Mecque, la cité où son peuple habite. 


31. Dieu a dit : “Donne l'alarme au cercle le plus proche de ton 
groupement.” [Cor. XXVI, 214.] 


32. Dieu a dit : “C'est un Rappel pour ton peuple et pour toi ; 
demain vous serez questionnés.” [Cor. XLIII, 44.] 








. Shäfi‘i dit : [Sufyân] b. ‘Uyayna, d’après Ibn Abî Najîh, 
d’après Mujähid, nous a rapporté, à propos de cette parole de 
Dieu “C'est un Rappel pour ton peuple et pour toi” [Cor. XLIII, 44], 
la [tradition suivante] : “Lorsqu'on demandait : «A quel (peuple) 
appartient cet homme (Muhammad) ?» On répondait : «A celui des 
Arabes.» Et lorsqu'on voulait des précisions : «De quels Arabes ?», 
demandait-on. «De Quraysh» était la repartie*.” 


34. Shäfi'i dit : La précédente exégèse de Mujähid concer- 
nant cette parole de Dieu est évidente. Le verset coranique 





LA RISÂLA 49 





lui-même, par son caractère de révélation, dispense de tout 
commentaire. 


35. Dieu = qu'il soit exalté et glorifié ! a spécifié, dans Son 
avertissement, qu'il s'agissait d'abord du cercle le plus proche 
du Prophète, au sein de son peuple. Il a, par la suite, généra- 
lisé cet avertissement à tous les hommes. Il à, par le Coran, 
élevé le nom de Son Envoyé ; puis Il a adressé Son avertisse- 
ment en particulier au peuple [de Muhammad] lorsqu'il 
dépêcha ce dernier [pour leur communiquer Son Message] 
en lui disant : “Donne l'alarme au cercle le plus proche de ton grow 


pement*.” 


36. Quelques savants en exégèse coranique ont allégué que 
l'Envoyé de Dieu a dit : “O ‘Abd Manâf ! Dieu m'a envoyé afin que 
j'avertisse mes partisans les plus proches. Et vous, vous êles mes par 
tisans les plus proches*." 





37. Shäfi‘i dit : [Sufyân] b.‘Uyayna nous a rapporté, d'apres 
Ibn Abi Najih, que, selon Mujähid, la parole divine *N'avons 
nous pas exalté ton Rappel (rafac‘nà dhikraka) ”[Cor. XCIV. +] 
signifie : “Je ne serai jamais mentionné sans que tu (Muham- 
mad) ne sois mentionné en même temps que Moi [dans la 
profession de foi] : “Je témoigne qu'il n'y a de dieu que Dieu et que 
Muhammad est l'Envoyé de Dieu* .” 


38. [Shäfi'i a dit :] Cette parole signifie — mais Dieu Seul est 
omniscient : la mention de Muhammad dans la [profession | 
de foi et dans l'appel à la prière. Il est possible que cela signi- 
fie également mentionner l'Envoyé de Dieu dans la récitation 
du Coran, accomplir des actes d'obéissance et s'abstenir de 
[toute] transgression. 


39. Puisse Dieu bénir notre Prophète toutes les fois que les 
croyants mentionnent son nom, ou que les h 





nmes négligents 
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omettent de le faire. Dieu lui accorde, depuis la première 
jusqu'à la dernière [génération], les bénédictions les plus 
nobles, les plus abondantes, les plus pures qu’il ait octroyées à 
l'une de créatures. Puisse-t-il nous purifier, vous et nous, 





par Ses bénédictions sur le Prophète, de la manière la plus éle- 
vée qui soit donnée à un membre de sa communauté ! Que la 
paix descende sur lui ! Que la miséricorde et les bénédictions 
divines se répandent sur lui ! Que Dieu lui accorde, pour 
nous, la meilleure récompense qu'Il ait jamais offerte à l'un de 
Ses envoyés auprès des autres peuples ! Dieu, grâce à lui, nous 
a sauvés de la perdition et a fait de nous les membres de “la 
meilleure communauté qui ait paru sur terre”, en faisant de nous 
les adeptes de la religion qu'il a agréée. Il a choisi pour Sa 
religion Ses anges et les hommes auxquels Il a octroyé Ses 
faveurs. Aucun bienfait, manifeste ou caché, qu'Il nous 
accorde, ne nous fait goûter au bonheur temporel ou spirituel, 
ou ne nous préserve des maux ici-bas et dans l’Au-delà, sans 
que Muhammad — Dieu répande sur lui Sa bénédiction !- n'en 
soit la cause. Il nous a gratifiés de Sa meilleure part, nous à 
guidés vers la voie qui mène à ce bienfait, nous a protégés 
contre les conduites condamnables et les calamités quand on 
s'écarte du droit chemin ; Il a attiré notre attention sur les 
causes de notre perdition, nous a donné des conseils et des 
averti si que la voie à suivre. Dieu bénisse Muham- 
famille, comme Il a béni Abraham et la sienne ; Il est 
digne de louanges, auréolé de gloire. 











ments, ai! 








40. Il lui a révélé Son Livre et a dit : “Et pourtant c'est un Ecrit 
souverain. / Le faux ne l'affecte ni de devant ni de derrière. C'est une 
descente venue du Sage, du Glorifié” [Cor. XLI, 41-42]. Grâce à 
lui, Dieu a fait passer les [hommes] de l'infidélité et de 
l'aveuglement, à la lumière et à la voie droite. Il leur a claire- 
ment montré, dans Son Livre, ce qu’il a, par libéralité envers 
Ses créatures, permis, et ce qu'Il a interdit, car Il sait mieux 
que quiconque le sort réservé aux hommes qui respectent 
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Ses interdictions, ici-bas et dans l'autre monde. Il a éprouvé 
leur obéissance en leur faisant obligation de se soumettre 
dans leurs paroles et leurs actes, et de s'abstenir de tout inter- 
dit dont Il les préserve. Il les récompense de leur obéissance 
[en leur promettant] l'éternité dans Son Paradis, et en les 
délivrant de Sa vengeance. Immenses sont Ses bienfaits ; qu'il 
soit exalté ! 

41. Dieu a fait connaître le châtiment qui adviendra inéluc- 
tablement à ceux qui Lui désobéissent, et la récompense que 
devront recevoir ceux qui Lui obéissent. 











42. Dieu les a exhortés à [m 
qui vécurent à des époques antér 
richesses matérielles, eurent plus de postérité qu'eux, une 
plus grande longé: 
admirables. I] leur accorda de jc 
mondaine. Puis I leur fit sentir le goût de la mort, quand tomba 
Son arrêt sans que leurs espoirs aient été réalisés. Sa punition 
les a atteints — eux et les autres au terme de leur vie ~, afin 
qu'ils puissent tirer des leçons pour l'avenir, et comprendre 
de manière lumineuse [les commandements divins] grace 
auxquels ils auraient dû 
leur inattention ; ils auraient ainsi œuvré [pour leur salut} 
avant qu'il ne fût trop tard, avant l'heure où aucun pecheur 
ne peut présenter d'excuse absolutric 
rançon, “Au jour où chaque âme trouvera, étalé, ce qu'elle aura fait 
de bien comme de mal. Avec ce qu'elle aura fait de mal, elle voudrait 
prendre de loin ses distances” |Cor. WI, 30]. 


er] sur l'histoire des peuples 





ieures, possédèrent plus de 








té, et laissèrent après eux des vestiges plus 





de leur sort dans leur vie 


tre la proie de 





ni faire agréer aucune 





43. Tout ce qui a été révélé dans Son Livre - exalté soitl ! - 
est miséricorde et preuve. Qui connaît [Son Livre}, Le connait 
véritablement ; qui l'ignore, ignore véritablement Dieu | en 
vérité celui qui Le connaît n’est pas ignorant*. 
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44. En matière de science légale, en effet, les hommes se 
répartissent en classes. Leur rang au regard de l'apprentissage 
de cette science est fonction du degré de savoir atteint. 








4t 
de la science [divine] de déployer tous leurs efforts afin 
d'enrichir leurs connaissances, de faire preuve d'endurance 
devant tous les obstacles rencontrés, au cours de leur quête ; 
ils doivent manifester une intention sincère à Son égard, per- 
fectionner leur connaissance de Dieu, en s'appuyant, soit sur 


Il est du devoir de l'ensemble des hommes à la recherche 





un texte coranique explicite, soit sur un raisonnement déduc- 
tif fondé sur lui. Ils doivent être bien pénétrés du désir de 
rechercher l'aide divine, sans le secours de laquelle le bien ne 
peut être obtenu. 


46. Quiconque, en effet, atteint une profonde compréhen- 
sion de la science des statuts divins, contenus dans le Livre, 
par donnée textuelle explicite ou par raisonnement discursif, 
et met, avec l'assistance de Dieu, en pratique, dans ses paroles 
et ses actes, la science qu'il a reçue de Lui, parvient à la Vertu 
dans sa vie temporelle et spirituelle ; ses doutes se dissipent ; 
la sagesse illumine son cœur. Il est alors digne d'accéder au 
rang d'imâm en religion. 











47. Nous supplions Dieu — Lui qui, le Premier, nous comble 
de Ses faveurs avant que nous ne les méritions, nous accorde 
continuellement Ses grâces, malgré notre incapacité à mani- 
fester (devoir pourtant que Ses bienfaits nous font obligation 
d'honorer) notre gratitude envers Lui pour Ses faveurs à 
notre égard et pour avoir fait de nous la meilleure nation sur 
terre — de nous permettre de comprendre Son Livre, la Sunna 
de Son Prophète, les paroles et les actes par lesquels nous 
honorerons les droits qu'il a sur nous, et les œuvres suréroga- 
toires qu’Il nous enjoint d'accomplir pour les parachever. 
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48. Shâfiʻî dit : Aucun cas d'espèce ne peut se présenter à 
un adepte de la religion de Dieu sans qu'il n'y ait, dans le 
Livre, une indication menant sur le chemin de sa résolution. 


49. Dieu = qu'il soit exalté et magnifié ! — a dit : “Un Ecrit que 
Nous faisons descendre à toi pour que tu tires les hommes des ténèbres 
à la lumière, avec l'autorisation de leur Seigneur, sur la voie du Tout- 
Puissant, du Digne-de-louange. ” [Cor. XIV, 1.] 


50. Dieu a dit : “Et Nous avons fait vers toi descendre le Rappel pour 
que tu explicites aux humains ce qui à plusieurs reprises était vers eux 
descendu : Nous les engagions ainsi à réfléchir." | Cor. XVI, 44 


51. Il a dit : “Nous avons sur toi fait descendre l'Eerit en explo 
tation de toute chose et comme guidance et miséricorde rt bonne nou 
velle à Ceux-qui-se-soumettent. ” [Cor. XVI, 89.] 


59. Dieu a dit : “Ainsi L'avons-Nous révélé un Esprit, venant de 
Notre sphère, quand tu ne savais ce qu'est Le Livre, non plus que la 
foi. Mais Nous en fimes une lumière, dont Nous guidons qui Nous 
voulons d'entre Nos adorateurs — même si c'est Loi qui effectivement 
guides — sur une voie de rectitude. ” [Cor. XLII, 52. 


NATURE ET MODALITÉS DU BAYAN 


53. Shäfi‘i dit : Le bayän est un terme général désignant des 
significations dont les principes sont communs et les applications 
secondaires ramifićes*. 


54. Le contenu minimal de ces significations communes 
mais ramifiées est qu'elles constituent un discours clair et lim- 
pide pour tout homme auquel elles s'adressent et dans la 


54 SHÂFrÎ 


langue duquel le Coran a été révélé : ces significations sont, 
pour lui, d’une valeur à peu près égale, bien que certaines 
d'entre elles jouissent d’une clarté plus marquée que d'autres. 
Mais pour qui ignore la langue arabe, elles diffèrent en clarté. 


55. Shâfi'i dit : L'ensemble des actes d'adoration que Dieu 
— qu'il soit magnifié ! - a clairement exposés à Ses créatures 
dans Son Livre, par lesquels Il les invite, en vertu de l’accom- 
plissement de Sa Loi, à Le servir, inclut plusieurs catégories. 





56. L'une d'elles comprend ce que Dieu a révélé à Ses créa- 
tures par un texte [coranique] explicite ; tel est le cas de l'en- 
semble des obligations qu'Il leur a prescrites : les croyants 
doivent s'acquitter des prières rituelles, de l'aumône légale 
(zakåt), accomplir le pèlerinage [à La Mecque, pour ceux qui 
en ont la possibilité], observer le jeûne [du mois de ramadan] ; 
Il leur a interdit les turpitudes, visibles ou cachées. Entrent 
également dans cette catégorie les textes relatifs à l’adultère, 
à la prohibition des boissons fermentées, à la consommation 
de la chair de bêtes abattues non rituellement, du sang, et du 
porc. Dieu leur a clair 
plissement de l'ablution mineure rituelle ainsi qu'Il a énoncé 
d’autres obligations dans des versets explicites. 




















ment exposé les modalités d'accom- 


57. Une seconde catégorie comprend les actes de dévotion 
dont Dieu a fixé de manière claire l'obligation dans Son Livre, 
et montré explicitement, par la bouche de Son Prophète, les 
modalités d’accomplissement. Tel est le cas pour le nombre 
des prières rituelles [journalières], le [montant] de la zakât, 
les moments requis, et pour d'autres obligations semblables 
que Dieu a révélées dans Son Livre. 


58. Une [troisième catégorie] comprend les [devoirs] que 
l’Envoyé de Dieu — à lui bénédiction et faveur divines — a ins- 
titués, à propos du statut juridique desquels il n’existe pas de 
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texte explicite. Or Dieu, dans Son Livre, a prescrit l'obligation 
d'obéir à Son Envoyé et de s'en remettre à ses décisions. Qui- 
conque, donc, acquiesce aux ordres de l'Envoyé de Dieu, a, par 
là même, acquiescé aux obligations imposées par Dieu. 


59. Une [quatrième catégorie] comprend les cas à propos 
desquels Dieu fait obligation à Ses créatures d'exercer un 
effort de recherche personnelle pour les résoudre. Grâce à 
cet effort d'élaboration personnelle, Dieu met à l'épreuve 
leur obéissance, comme Il l'éprouve dans d'autres devoirs 
qu'Il leur impose*. 


60, Car le Très-Haut a dit : “Que Nous vous éprouvions au 
point de reconnaître parmi vous ceux qui font effort, les patients : our, 
mettons votre chronique à l'épreuve !” [Cor. XLVII, 31.) 


61. Il a dit [également] : “Et c'était aussi pour que Dieu éprouvat 
cæ qu'il y avait dans leur poitrine, épurât leur cæur. ” [Cor. II, 154.) 


62. Il a dit [aussi] : “Peut-être Votre Seigneur va-t-Il abolir votre 
ennemi et faire de vous Ses lieutenants sur la terre, aussi examine-t-Il 
votre comportement.” [Cor. VII, 129.] 


63. Shäfi'i a dit : Dieu ordonna aux fidèles de se tourner 
[pour accomplir leurs prières rituelles] dans la direction de la 
Mosquée sacrée et Il a dit à Son Prophète : “Que de fois Nous 
voyons ton visage virevolter en direction du ciel ! Eh bien ! que Je te 
tourne vers un orient susceptible de te contenter ! Tourne donc ton 
visage du côté du Sanctuaire consacré. - Où que vous soyez, tournez 
votre visage de ce côté-là (shatrahu).” [Cor. IL, 144.] 





64. Eu ll a dit : “D'où que tu ailles en expédition, tourne ton visage 
du côté du Sanctuaire consacré. Où que vous soyez, tournez de son 
côté votre visage, pour éviter de fournir à autrui quelque argument 
contre vous. ” [Cor. I, 150.] 
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65. Ainsi le Très-Haut a montré aux [croyants], si la Mos- 
quée sacrée ne leur est pas visible, en quoi consiste l'effort 
de recherche personnelle correcte, Dans ces cas, où il leur 
enjoint de recourir à l'ijtihäd, grâce à la raison leur permettant 
de distinguer les choses de leurs contraires (raison qu'il a 
implantée en eux), et grâce aux repères [cosmologiques] 
qu'Il a disposés pour eux, [Il leur indique] comment s'orien- 
ter, lorsque la Mosquée sacrée, vers laquelle Il leur a ordonné 
de se tourner [pour la prière], est hors de leur vue. 


66. Et Ila dit : “Lui [Dieu] qui disposa pour vous les étoiles afin 
que bien vous vous guidiez dans les ténèbres du continent et de la 
mer...” (Cor. VI, 97.) Ila dit : “... et des repères, tels que les voya- 
geurs se guident sur les étoiles.” [Cor. XVI, 16.] 


67. C 
nuit, les vents aux noms connus, soufflant de diver: 
tions. Ce sont aussi le soleil, la lune et les astres dont les leve 
les couchers et les [différentes] positions dans la voûte céleste 
sont [également] connus*. 


as repères peuvent être les montagnes, le jour et la 
s direc- 











S 








68. Ainsi donc, Dieu prescrit-Il [aux croyants], quand ils s 
tournent vers le Sanctuaire sacré, de recourir à un effort de 
déduction personnelle fondé sur les indices qu'Il met à leur 
disposition, comme je l'ai décrit. Aussi longtemps qu'ils font 
preuve d'effort personnel de recherche, ils ne dévient pas de 
l'ordre du Très-Haut. Mais II ne leur a pas permis, lorsque le 
Sanctuaire sacré est hors de vue, de prier dans n'importe 
quelle direction, selon leur volonté. 





69. De même, Il les a informés de Son décret et dit : “L'homme 
croirait-il qu'on le laisse en toute gratuité (sudâ) ?” [Cor. LXXV, 36.] 
L'“homme laissé en toute gratuité” est celui auquel on ne 
prescrit ni ordre ni interdiction. 
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70. (Shâfi‘i dit :] I n’est permis à personne, en dehors de 
l'Envoyé de Dieu, en vertu de ce que je viens d'indiquer, 
d'adopter dans un cas semblable, ainsi qu'en matière de jus- 
tice et de réparations pour avoir chassé et tué en état de sacra- 
lisation, une autre voie que le raisonnement discursif. Personne 
n'ale droit d'user de préférence juridique. Professer une opi- 
nion établie sur une préférence juridique personnelle, c'est, 
en effet, créer une nouveauté, non fondée sur un précédent*. 








71. Dieu a ordonné aux croyants en matière de justice de 
citer comme témoins deux hommes jouissant de l'honorabi- 
lité, qui consiste à mettre en pratique l'obéissance à Dieu. Ils 
disposent donc de la voie menant à la connaissance de l'hono- 
rabilité (‘adl) et à son contraire, la non-honorabilité*. 





72. L'ensemble de ces problèmes a été traité à leur place res- 
pective. J'en ai abordé un certain nombre, en espérant qu'ils 
donneront des indications pour résoudre des cas similaires* 


PREMIER BAYAN 


73. Dieu - qu'il soit exalté et magnifié ! — a dit, à propos du 
croyant qui accomplit la ‘umra (pèlerinage mineur) : *{../ 4 qu 
aura pu jouir du pèlerinage privé dans l'attente du communautaire 

alors (incombe) une offrande facile. Qui n'en trouve pas s'imposera un 
jeûne de trois jours au cours du pèlerinage, et de sept après le retour, soit 
au total dix jours pleins. Cela pour ceux dont la parentele n'etait pas 
présente aux alentours du Sanctuaire consacré.” [Cor. IL, 196* | 


74. Il est clair pour ceux auxquels s'adresse ce verset, que 
trois [jours] de jeûne durant le pèlerinage et sept après le 
retour font dix jours pleins. 
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75. Cette expression de Dieu “soit au total dix jours plaing” 
peut signifier un supplément d'explicitation. Elle peut au 
signifier l'information donnée aux croyants que trois ad 
tionnés à sept font un total de dix*. 








76. Dieu a dit : “Nous traitâmes avec Moïse durant trente nuits, 
que Nous parfimes de dix autres. — Ainsi s'accomplit l'assignation 
fixée par ton Seigneur : quarante nuits.” [Cor. VII, 142.] 


77. Il est évident que pour les hommes auxquels ce verset 
est adressé, trente et dix nuits en font quarante. 


78. Le propos de Dieu “quarante nuits” peut, de manière 
plausible, avoir soit une signification identique à celle du verset 
pr à savoir que trente additionnés à dix font un total 





dent, à 
de quarante, soit constituer un supplément d’explicitation. 





79. [Shäfi‘i ajouta :] Dieu a dit : “Vous qui croyez, le jeûne vous 
a été prescrit, comme å vos devanciers, dans lattente que vous vous 
prémunissiez / durant un nombre limité de jours. A quiconque d'entre 
vous serait malade, ou se trouverait en voyage, incombe un même 
nombre de jours pris ailleurs. ” [Cor. IL, 183-184.] 


80. Il a dit : “Le mois de ramadan est celui pendant lequel fut com- 
mencée la descente du Coran, en tant que guidance pour les hommes 
et que preuves ressortissant de la guidance et de la démarcation (entre 
le mal et le bien). Quiconque parmi vous sera témoin de la naissance 
de ce mois, le jeünera. À qui serait malade, ou se trouverait en voyage, 
incombe un même nombre de jours pris ailleurs.” [Cor. IL, 185.] 


81. Dieu a ainsi fait obligation aux hommes de jeûner, 
ensuite Il a précisé que ce jeûne avait une durée d’un mois. 
Or le mois, chez eux [les Arabes], est la période comprise 
entre deux croissants de lune successifs. Il peut être de trente 
ou de vingt-neuf jours. 


LA RISÂLA 59 





82. L'indication contenue dans ces versets est identique à 
celle contenue dans les deux précédents ; elle consiste en un 
supplément d'explicitation : le nombre total. 


83. L'interprétation la plus vraisemblable de l'adjonction 
explicite du nombre total de sept et trois et de trente et dix 
est que cette dernière constitue un supplément d'explicita- 
tion ; car les [Arabes] connaissent notoirement ces deux 
nombres et leur total, de même que le mois de ramadan leur 
était connu. 


DEUXIÈME BAYAN 





84. Dieu ~ qu'Il soit exalté et glorifié !— a dit : “Vous qui crovez 
si vous vous mettez en devoir de prier, alors rincez-vous le visage, et les 
mains jusqu'au coude, passez-vous la main sur la tête et sur les pieds 
jusqu'aux chevilles. Si vous ŝtes en état d'impuretė, alors purijirz 


vous.” [Cor. V, 6*.] 





85. Dieu a dit : “Vous qui croyez, n'approchez la prière |... | ni en 
état d'impureté, sauf quand vous êtes en chemin." {Cor. IV, 43 


86. Ainsi donc, si le Livre de Dieu expose de mamère detail 
lée en quoi consistent les ablutions rituelles mineures, i| n en 
est pas de même du nettoyage par les pierres, ni de la grande 
ablution en cas d'impureté majeure*. 


87. Il est requis [au cours des ablutions] de se laver le visage 
etles membres, au moins une fois chaque partie, et davantage 
selon l'interprétation qu'on donne au verset. L'Envoye de 
Dieu à, en effet, clairement spécifié que les ablutions doivent 
s'accomplir une seule fois, mais lui-même les à faites trois fois. 
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Il montre par conséquent que le nombre minimal [légalement] 
requis pour la purification des membres est bien précis, ce 
dernier étant une fois. Si donc une seule fois est valable, trois 
fois est laissé au choix [du fidèle*.] 








88. La Sunna nous apprend que le nombre valablement 
requis dans l'ablution pétrale est de trois pierres. Or le Pro- 
phète a indiqué en quoi consistaient les ablutions mineures et 
majeures. Il a indiqué également que chevilles et coudes sont 
inclus dans l'ablution majeure (le verset coranique pouvant 
s'interpréter comme signifiant que coudes et chevilles sont 
exclus ou inclus dans l'ablution), puisque l'Envoyé de Dieu 
a dit : “Malheur aux talons (non lavés) ! Is s’exposent au feu de 
l'Enfer !”; cela montre qu'il s’agit de les laver et non simple- 
ment de les effleurer*, 








89. Dieu a dit : “Quant au père et à la mère, à chacun d'eux un 
sixième de la succession, si le défunt n'a laissé qu'un garcon ; s'il n'en 
n'a pas laissé, et qu'héritent de lui ses père et mère : à la mère ira le 
tiers ; s'il y a des frères, à la mère ira le sixième, déduction faite de 
chose testée ou due...” [Cor. IV, 11.] 





90. Dieu a dit : “A vous la moitié de ce qu'ont laissé vos épouses, 
à moins qu'elles n'aient une progéniture ; si c’est le cas, vous aurez le 
quart de leur succession, déduction faite de chose testée où due. Elles 
auront le quart de ce que vous aurez laissé, si vous ne laissez pas de 
progéniture ; si c'est le cas, elles auront le huitième de votre succession, 
déduction faite de chose testée ou due. 

En cas de succession d'un homme ou d’une femme dépourvus de 
successibles directs, maïs qui ait un frère ou une sœur, à chacun de ces 
deux derniers reviendra un sixième ; s'ils sont davantage, ils se partage- 
ront un tiers, déduction faite de chose testée ou due, sauf en cas de lésion. 

Tout cela sur recommandation de Dieu. Dieu est Connaissant et 
Longanime.” [Cor. IV, 12.] 
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91. La précédente révélation relative à ces dispositions juri- 

diques se suffit à elle-même et rend superflue toute autre 

information. Dieu pose, en outre, une condition : que [l'on 

ne procède au partage de l'héritage] qu'après dévolution du 

legs et extinction des dettes. La donnée coranique montre 
que le legs ne doit pas excéder le tiers [de l'héritage*]. 


TROISIÈME BAYÂN 


92. Dieu - magnifié soit-Il et exalté ! -a dit : “Accomplissez (inté 
gralement) la prière car pour les croyants, elle s'inscrit à heures 
fixes." [Cor. IV, 103.] 


93. Il a dit [également] : “Accomplissez la prière, acquittez la 
purification (zakât)." [Cor. I, 43*.] 


94. Ila dit : “Accomplissez le pèlerinage communautaire et le prive 
pour l'amour de Dieu !” (Cor. I, 196.] 


95. Par la suite, Dieu [après mention globale de ces 
devoirs] a précisé, par la bouche de Son Envoyé, le nombre 
[exact] de prières, leurs moments et les modalités de leur 
accomplissement, le montant de l'aumòône légale, ainsi que 
les dates auxquelles s'en acquitter, les rites à accompli pen 
dant les pèlerinages majeur et mineur, les circonstances où 
ces obligations sont levées ou maintenues, les cas dans les 
quels les traditions prophétiques se montrent convergentes 
ou divergentes. Des cas similaires sont nombreux dans le 


Coran et la Sunna. 
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QUATRIÈME BAYÂN 


96. Shâfi'i dit : Toutes les dispositions que l'Envoyé de Dieu a 
instituées dans les cas où il n'existe pas de donnée coranique 
explicite, tout ce que nous avons mis par écrit dans le présent 
ouvrage (rappel des faveurs prodiguées par Dieu à Ses servi- 
teurs avec l'apprentissage de la connaissance de Son Livre et 
de la Sagesse) constituent une preuve que cette Sagesse est la 
Sunna de l'Envoyé de Dieu*. 





97. Il convient d'inclure, également, le devoir de stricte obli- 
gation imposé par Dieu à Ses créatures d’obéir à Son Envoyé, 
dont Il précise le rang auquel II l’a élevé. 

Tous c nents sont la preuve que le bayân explicitant les 
obligations prescrites dans le Livre de Dieu appartient à l'une 
des catégori 








s suivantes 





98. La [première] catégorie concerne les [obligations] que 
le Livre prescrit en les exposant si clairement et si parfaite 
ment, par la Révélation elle-même, qu'il n'est nul besoin 
d'autre éclaircissement. 








99. La seconde [catégorie] se rapporte aux [obligations] 
que Dieu impose d'une manière parfaite et claire, en prescri- 
vant [dans les dispositions les concernant] l’obéissance à Son 
Envoyé. Ce dernier explicite Sa volonté et montre comment 
doivent s'accomplir ces devoirs, à qui ils s'imposent, dans 
quelles circonstances ils sont en partie levés ou maintenus, en 
gardant leur caractère impératif. 











100. Une [troisième] catégorie touche les [obligations] que 
Dieu a explicitées par la Sunna de Son Prophète, car elles n’ont 
pas fait l’objet d’une donnée scripturaire explicite. 
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101. Tout ce que la Sunna du Prophète contient est une 

explicitation (bayän) du [message communiqué dans le] Livre 
de Dieu. 


102. Quiconque donne son assentiment aux obligations 
que Dieu a prescrites dans Son Livre donne, par là même, son 
assentiment à la Sunna de l'Envoyé de Dieu, en raison de 
l'ordre donné à Ses créatures d'obéir à Son Envoyé et de s'en 
tenir à ses décisions. Car quiconque acquiesce aux décisions 
de l'Envoyé de Dieu acquiesce, par là même, aux ordres de 
Dieu, puisqu'Il fait obligation d'obéir à Son Envoyé* 


103. L'acquiescement aux devoirs prescrits dans le Livre de 
Dieu et la Sunna de l'Envoyé de Dieu signifie l'agrément à 
chacun, comme émanant de Dieu, même si, pour des applica 
tions secondaires, différentes, on donne son assentiment a 
T'un ou à l'autre. Tels sont les cas où Dieu déclare licite ou illi- 
cite (un acte), impose (telle disposition), décrète des peines 
légales pour des raisons diverses, comme Il le veut ; qu'il soit 
glorifié ! [Il a, en effet, dit :] “Lui n'est pas questionné sur Ses actes, 
eux le sont.” [Cor. XXI, 23.] 








CINQUIÈME BAYÂN 


104. Le Très-Haut a dit : “D'où que tu ailles en expédition, tourne 
ton visage du côté du Sanctuaire consacré. Où que vous soyez, lour- 
nez de son côté votre visage (shatra) !” [Cor. H, 150.) 





105, Dieu fait ainsi obligation aux [croyants], où qu'ils soient, 
de tourner leur face “vers” (shatrahu) la Mosquée sacrée. Or, 
dans la langue des Arabes, shatrahu signifie “dans sa direction”. 
Quand tu dis : “agsidu shatra kadhä” (je vais dans telle direction), 
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il est notoirement connu que tu veux dire : “agsidu qasda ‘ayni 
hadhä” (je vais à tel endroit déterminé [‘ayn], je vais à tel endroit 
concret ['ayn]), ce qui signifie : “gasda nafsi kadhä” (à tel endroit 
même). On dit d’une manière semblable : “tilq'ahu”= “jihatahu” 
(dans sa direction), c'est-à-dire : “astaqbilu tilqà’ahu wa jihatahu” 
(je me dirige vers lui). Toutes ces expressions ont une même 
signification, bien qu'elles aient recours à des termes (alfäz) 
différents*. 


106. [Le poète] Khufäf b. Nudba a déclamé ce vers : 


N'ÿ aurait-il donc pas d'émissaire pour joindre ‘Amr ? / Une simple mis- 
sive saurait-elle suffire pour aller vers (shatra) lui* ? 





107. Sâ'ida b. Ju'ayya a chanté : 


J'ai dit à Umm Zinbâ' : Prépare les chameaux blancs et fauves, à aller en 
direction (shatra) des Banû Tamim*. 


108. Laqît [b. Ya‘mur] al-lyâdi a, lui aussi, déclamé le vers 


suivant : 





Derrière le sourire venant de (shatr) de vos lèvres entrouvertes, / Une ter- 
reur dans les ombres, par taches découpées, / vous recouvre*. 


109. Un [autre] poète a chanté : 


Encore indomptée, la chamelle souffre d'un mal qui la ronge, / Au point 
que les regards, à tant se diriger vers (shatr) elle, en sont comme ensorcelés*. 


110. Selon Shäfi'i, dans ce vers, le poète emploie shatr 
comme synonyme de “tilqä'ahu” ou d'une expression équiva- 
lente signifiant “dans sa direction”. 


111. Tous ces poèmes, ainsi que d’autres pièces poétiques 
montrent que l'expression shatra ash-shay'signifie : “(se diriger) 
vers un endroit concret, géographiquement déterminé” (qasd 
‘ayn ash-shay’). Si le lieu [ici la Mosquée sacrée] est à portée de 
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vue, on se fie au simple bon sens pour se tourner vers elle, Mais 
sielle est hors de vue, on a alors recours à un effort de déduc- 
tion personnelle (ÿtihäd) pour s'orienter dans sa direction. En 
pareil cas, c'est tout ce qu'il est possible au fidèle de faire*. 


112. Dieu a dit : “Lui qui disposa pour vous les étoiles afin que 
bien vous vous guidiez dans les ténèbres du continent et de la 
mer...” [Cor. VI, 97.) 


113. I a dit encore : “Et des repères, tels que les voyageurs se 
guident sur les étoiles.” [Cor. XVI, 16.] 


114. Dieu a ainsi créé de 
érigé pour eux la Mosquée sac: 
de se tourner dans sa direction [pour prier]. Leur orientation 
est déterminable soi 
grâce au recours à la raison qu'Il a implantée en eux pour les 
(re)connaître. Tout cela est discours clair et limpide et faveur 
de la part du Très-Haut. 





repères pour les hommes. I a 
; puis Il leur a donné l'ordre 








laide des repères créés pour eux, soit 


115. Il a dit : “Faites témoigner des gens honorables parmi vou» 
[Cor. LXV, 2.] I a dit : *... parmi les témoins agréés. ” [Cor. I1, 282. ] 


116. Dieu montre clairement que l'homme honorable est 
celui qui agit conformément à Son ordre, Lorsqu'on constate 
qu'il se conforme à cet Ordre, on le qualifie d'honorable 
Mais s'il se comporte de manière opposée, il est indigne de 
l'honorabilité. 


117. Le Très-Haut a dit : “Vous qui croyez, ne tuez pas de gibier 
en état d'interdit. Qui d'entre vous le ferait délibérément, sa rétribu 
tion équivaudra en bêtes de troupeau à ce qu'il aura tué, au jugement 
de justes de parmi vous et sous forme d'offrande directe à la Ka'ba. * 
[Cor. V, 95.] 
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118. La compensation équivalente consiste donc, selon le 
sens immédiat apparent, en un animal le plus ressemblant 
possible [à la bête tuée] du point de vue de la taille. Or, les 
doctrines des Compagnons de l'Envoyé de Dieu qui se sont 
exprimés à propos de cette question se sont accordées sur le 
fait que l'animal compensatoire devait être le plus proche 
[du gibier abattu] du point de vue de la taille. Nous avons, 
par conséquent, examiné la bête tuće et nous nous sommes 
demandé quelle était, dans le bétail, la bête la plus proche, 
puis [l'ayant trouvée], nous l'avons considérée comme digne 
de constituer une réparation compensatoire. 





119. La re 
fonction de 
l'animal tué, 





-mblance de l'animal, pris dans le bétail, en 
taille, ne renvoie pas à la valeur marchande de 
auf interprétation abusive et cachée. Car, des 
deux interprétations du verset, la plus immédiatement appa- 
rente et la plus générale doit jouir de la priorité. C’est cet effort 
de raisonnement personnel, que doit rechercher l'homme qui 
juge, en se fondant sur les indications fournies par la similitude*. 

















120. Cette sorte de science légale est une illustration de ce 
que j'ai décrit précédemment : nul n'a jamais le droit de dire 
d'une chose qu’“elle est licite ou illicite” si ce n’est en se fon- 
dant sur une des sources de la science, constituées par les 
données contenues dans le Livre [de Dieu], ou dans la Sunna, 
ou fournies par le consensus, ou acquises par raisonnement 
analogique. 





121. Les thèmes abordés dans le présent chapitre ressor- 
tissent à l’analogie : on y recherche l'indice qui permet de 
déterminer correctement la direction de la Mosquée sacrée, 
l’honorabilité (des témoins) et l'équivalent compensatoire. 


122. Le giyäs [est une méthode de raisonnement] qui consiste 
à rechercher, en s'appuyant sur certaines indications, la 
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conformité [d’un cas] avec un précédent, tiré du Livre où 
de la Sunna, servant de prémisse. Car ces derniers sont les 
“signes” de la vérité qu'il est prescrit de rechercher, comme 
dans les points précédemment traités : gibla, honorabilité, et 
équivalent compensatoire*. 





193. La conformité [à un précédent] se réalise selon deux 


modes. 


124. L'un des deux modes consiste en ce que Dieu ou Son 
Envoyé, par un texte explicite, déclare licite ou illicite une 
chose déterminée pour certaine raison : si nous trouvons un 
cas similaire, nous le déclarons licite ou illicite, en l'absence 
d'une formulation textuelle expresse le concernant dans le 
Livre ou la Sunna, parce qu'il relève de la même raison que le 
licite ou l'illicite [de Dieu ou de Son Envoyé*]. 











125. [Le second mode] consiste en ce qu'un cas ressemble 
à un précédent sur un point, et à un second sur un autre 
point, mais sans qu’il y ait d'autre similitude, Nous rattachons 
alors le cas en question [au précédent] dont il se rapproche 
C'est ce mode que nous avons appliqué à [l équivalent com- 
pensatoire] du gibier*. 


126. Shâfi"î dit : Deux [autres] chapitres relèvent de la 
science [légale]. Ce sont le consensus (md et les divergences 
(ikhtiläf). Ms seront abordés par ailleurs*. 


127, Un des éléments constitutifs de la science d'ensemble 
du Livre de Dieu est la connaissance que tout le Coran a éte 
révélé exclusivement en langue arabe* 


128, [Cette science d'ensemble comprend] également li 
connaissance de l'abrogeant et de l’abrogé dans le Livre de 
Dieu, les devoirs prescrits dans Sa Révélation, l'éthique 
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(adab), la “guidance” des croyants et la licéité contenus dans 
Son Livre. 


129. [Elle englobe aussi] la connaissance du rang éminent 
rvé par Dieu à Son Prophète, lorsqu'il élucide les obligations 
clairement définies par Lui dans Son Livre, et clarifie l’ensemble 
de Ses prescriptions, Sa volonté dictée aux croyants, les cas où 
Il les lie tous ou seulement une partie, ainsi que l'obéissance 
et la soumission à Son ordre imposées aux Hommes. 





130. [Elle comprend également] les paraboles et les “sem- 
blances” qui, ayant pour thème Son obéissance, enseignent à 
éviter de Lui désobéir, à ne pas être insouciant de son propre 
sort et à attirer sur soi des faveurs divines supplémentaires. 


Caractère arabe du Coran 


131. Il est du devoir des s 
par référence à un savoir assuré*. 





er d'opinion que 





vants de ne profi 


132. Certains ont parlé de science [légale] d'une manière telle 
qu'il eût mieux valu, pour eux, s'abstenir, que de s'exprimer à 
son sujet, fût-ce par quelques propos seulement ! Cette attitude 
les eût mis davantage à l'abri de l'erreur, s’il plaît à Dieu ! 





33. L'un d'eux a en effet soutenu qu'il y a, dans la langue 
du Coran, des termes arabes et non arabes. 








134. [Shâfi“î répliqua :] Le Coran montre qu'il n'ya rien 
dans le Livre de Dieu si ce n’est en langue arabe. 


135. L'homme qui a professé une telle opinion [sur le voca- 
bulaire non arabe du Coran] a trouvé des adeptes pour 
approuver sa thèse, par pure soumission à son autorité ; ils ont 
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renoncé à le questionner sur la preuve qu'il pouvait avancer, 
renonçant aussi à interroger d'autres savants ayant adopté une 


thèse opposée*. 


136. Par soumission servile, certains ont été victimes de la 
négligence. Que Dieu leur pardonne ainsi qu'à nous ! 





137, Mais il est possible que l'homme qui, suivi par d'autres, 
a soutenu que, dans le Coran, il y a des éléments non arabes, 
a voulu dire que certains termes ont une signification particu- 
lière ignorée de certains Arabes. 


138. Or, de toutes les langues, celle des Arabes est la plus 
vaste en modes d'expressions, celle dont le vocabulaire est le 
plus riche. À notre connaissance, personne n'en embrasse 
entièrement la science, hormis un prophète. Aucune partie 
n'échappe toutefois à l’ensemble des Arabes ; il se trouve ou- 
jours quelqu'un pour la connaître, 











La science de la langue est chez les Arabes comparable 
à la science de la Tradition pour les juristes : nous ne connais- 
sons aucun homme qui ait un savoir si encyclopédique des tra- 
ditions que rien ne lui échappe. 


140. Si on rassemblait le savoir de tous les hommes de 
science, la totalité de la Sunna serait alors connue. Si [au 
contraire] on considérait séparément le savoir de chacun 
d'eux, une partie des traditions lui manquerait alors. Cepen- 
dant, la partie qui lui a échappé se retrouverait chez un autre, 





141. En matière de traditions, les hommes de science, en 
effet, se répartissent en classes : certains possèdent une 
connaissance encyclopédique de la plupart de ces traditions, 
bien qu'une partie de ces dernières leur échappe ; d'autres 
ont accumulé un savoir moindre. 
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142, Le fait qu'une quantité minime de traditions échappe 
au savant de type encyclopédique ne le contraint pas à s'in- 
former auprès d'hommes de science d’une autre classe, mais 
à rechercher ses compléments d'information auprès de ses 
pairs, jusqu’à épuiser la collecte de la totalité des traditions 
de l'Envoyé de Dieu — je donnerais ma vie pour lui ! Grâce à 
l'apport individuel de chacun dans cette compilation, on par- 
ent à une connaissance complète de la science des tradi- 
tions. Il y a, cependant, chez ces érudits, divers degrés dans la 
maîtrise respective de cette science. 


“i 











143. Pour l'élite et la grande masse des fidèles la situation 
de la langue des Arabes est telle qu'aucune partie ne leur 
échappe. Si cette dernière venait à se soustraire à eux, elle ne 

aurait être recherchée auprès d'autres [peuples]. Ne connaît 
en effet cette langue que celui qui l’a apprise des Arabes. Ne 
la partage avec eux que celui qui poursuit un enseignement 
conque l'a ainsi reçue, 








conforme et assidu auprès d'eux. Qu 





appartient par là mème au peuple dont c'est la langue, 


144, Mais des non-Arabes, ayant renoncé à l'apprentissage 
de cette langue, en sont venus à s'exclure de cette commu- 
arabe est, par là même, apparte- 








nauté, Car, adopter la langue 
nir au peuple arabe. 


145. La connaissance de la langue arabe est, majoritaire- 
ment, plus répandue que ne l’est celle des traditions chez la 
plupart des savants. 


146. Si quelqu'un fait remarquer : Ne peut-on pas consta- 
ter que certains, parmi les non-Arabes, peuvent prononcer 
quelques mots en langue arabe ? 


147. [Nous répondrons :] Cela peut s'expliquer par ce que 
je viens d'indiquer de leur apprentissage. S'il ne les avait pas 
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appris des Arabes, un non-Arabe ne pourrait articuler que très 
peu de leurs mots ; quiconque est capable d'en prononcer 
quelques-uns peut donc être rattaché aux Arabes. 


148. Nous ne nions pas que certains vocables non arabes, 
acquis par apprentissage personnel ou consacrés par l'u 
se retrouvent, entièrement ou partiellement, dans le voc 
bulaire de la langue arabe, de même qu'un petit nombre de 
termes dans d'autres langues — bien distinctes par ailleurs — se 
retrouvent de l'une à l'autre, malgré l'éloignement géogra 
phique, les différents idiomes, l'absence de liens de parente 
ou de sang. 











149. On peut demander ce qui prouve que le Livre de Dieu a 
été révélé en pur arabe, sans aucun brassage. 


150. [Shäf'i] répondit : La preuve en est le Livre de Dieu 
lui-même. Dieu dit, en effet : “Nous n'avons envoye d'envoye que 
dans la langue de son peuple." [Cor. XIV, 4*.] 


151. Mais on peut faire la remarque qu'avant Muhammad 
chaque envoyé l'était à son propre peuple, alors que Muham 
mad a été envoyé à l'Humanité tout entière. Cela peut s'inter- 
préter de deux manières : ou bien Muhammad s'est exprimé 
dans la langue de son peuple et, dans ce cas, tous les hommes 
doivent apprendre cette langue, du moins selon leurs possi 
bilités, ou bien il s'est exprimé dans toutes les langues de 
l'Humanité. Existe-t-il une indication prouvant qu'il s'est 
exprimé exclusivement dans la langue de son peuple ? 


onde] 





152, [Shäfi'i répondit :] Puisqu'il existe [dans le 
des langues si variées que des peuples différents ne se com- 
prennent pas, il est indispensable que certaines langues soient 
subordonnées à d'autres qui jouissent du privilège de la langue 
adoptée sur la langue adoptante. 
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153. Les hommes dont l'idiome est celui du Prophète doi- 
vent être privilégiés. Il est impensable — mais Dieu Seul con- 
naît toute chose ! — que le peuple dont la langue est celle du 
Prophète soit subordonné à un peuple dont la langue dif- 
fère, fût-ce d'une seule lettre, de celle du Prophète. Bien au 
contraire, toutes les langues doivent être subordonnées à la 
sienne ; tous les adeptes d'une religion antérieure à la sienne 
doivent se conformer à sa religion. 


154. Dieu a montré cela dans plus d'un verset de Son Livre. 


155. Il a dit, en effet : “C'est véritablement descente opérée par le 
Seigneur des univers / transmise par l'Esprit fidèle / sur ton cœur, 
pour que tu sois entre tous un donneur d'alarme / (et cela) en langue 
arabe expressive.” [Cor. XXVI, 192-195.] 


156. Dieu a dit : “C'est bien ainsi que Nous l'avons fait descendre 
à titre de norme en langue arabe.” [Cor. XIII, 37.] 





157. Il a dii insi L'avons-Nous révélé un Coran en arabe pour 
que tu donnes l'alarme à la Mère des cités et à qui réside autour d'elle.” 


[Cor. XLII, 7.] 





158. Dieu a dit : “H@! Mim. / Par l'Ecrit explicite / Nous l'avons fait 
Coran arabe, escomptant que vous raisonniez. ” [C 











159. Il a dit : “En un Coran arabe et sans détour, escomptant 
qu'ils se prémunissent. * [Cor. XXXIX, 98.] 


160. Shäfñ'i dit : Dieu a ainsi administré, dans chacun des 
versets cités, la preuve que Son Livre est en arabe. Puis le Très- 
Haut a corroboré cette démonstration en écartant de Lui 
toute autre langue, dans les deux versets suivants. 
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161. Dieu = qu'Il soit magnifié et exalté ! — a dit, en effet : 
“Nous savons bien qu'ils disent : «Il ne fait là que suivre la dictée 
d'un humains : or, la langue de celui qu'implique leur allégation 
est barbare, alors que ce texte est en claire langue arabe.” 
[Cor. XVI, 103*.] 


162, 11 a dit : “Si Nous en avions fait un Coran en langue bar 
bare, ils auraient dit : «Ah ! Si les signes en étaient articulés !. Alors, 
tout ensemble barbare et arabe ?” [Cor XLI, 44.] 


163. Shâfi‘i ajouta : Dieu nous fait connaître les faveurs 
insignes par lesquelles I nous a distingués en accordant ce rang 
à Son Prophète, car Il a dit : “M vous est venu un Envoyé elu parmi 
vous-mêmes. Lourdes lui sont vos fatigues. Vous êtes sa passion. Aux 
croyants vont sa tendresse et sa miséricorde." (Cor. IX. 128 | 


164. Et Il a dit : “Lui qui a envoyé au sein des inculles Cummvün ) 
un Envoyé des leurs pour leur réciter Ses signes, les purifier, leur 
enseigner l'Ecrit et la sagesse, bien que naguëre ils fussent dans un 
égarement flagrant. ” [Cor. LXII, 2.) 


165. L'une des faveurs que Dieu a fait connaitre à Son Pro- 
phète est la parole suivante : “C'est un Rappel pour ton peuple et 
pour toi” [Cor. XLII, 44). Ainsi Dieu a-t-1l accordé une faveur 
spéciale au peuple du Prophète en associant, dans Son Livre, 
par cette mention, son nom au Sien. 


Exégèse coranique : “la Mère des cités” 


166. Dieu a dit : “Donne l'alarme au cercle le plus proche de ton 
groupement” [Cor. XXVI, 214]. Et : *... pour que tu donnes 
l'alarme à la Mère des cités et à qui réside autour d'elle” | Cox. XLH, 7]. 
La Mère des cités est La Mecque ; c'est la cité du Prophète et 
celle de son peuple. Dieu les a mentionnés expressément tous 
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les deux dans Son Livre, les a comptés au nombre des hommes 
qui reçoivent l'alarme destinée à toute l'Humanité et les a pré- 
venus qu'ils seraient avertis par le biais de leur langue, l'arabe, 
la langue spécifique du peuple du Prophète*. 


Devoir pour tout musulman d'apprendre la langue arabe 


167. Il incombe, par conséquent, à tout musulman de déployer 
le maximum d'efforts pour apprendre l'arabe, afin d'être capable 
de prononcer la profession de foi (shahäda) “il n'y a de dieu 
qu'Allah, Muhammad est Son serviteur et Son Envoyé”, de 
réciter le Livre de Dieu, d'exprimer les diverses formules des 
devoirs imposés par Dieu, du takbîr, du tasbîh, du tashahhud et 
des autres obligations par Lui décrétées*. 





168. C'est un bien pour le musulman de parfaire ses connais- 
sances en arabe, langue de celui par lequel Dieu a scellé Sa 
évélé Son ultime Livre. De même, il lui faut 
> et la mention de Dieu [dans cette langue], 
les rites obligatoires, se 








prophétie, et 





apprendre la priè 
aller au Sanctuaire sacré, y accompli 
tourner dans sa direction (au cours des prières rituelles) et se 
montrer ainsi, face aux prescriptions et aux exhortations qui 
s, soumis et non supérieur*. 








lui sont ordonnée: 





169, [Shäfñi‘i dit :] Si j'ai commencé mon exposé par l'affir- 
mation que le Coran a été révélé en langue arabe et non en 
est parce que personne ne peut comprendre 
mble de la science du Livre, s'il ignore l'éten- 
licité de ses modes d'expression, la 
ignifications. Or toutes les 


une autre langue, 
clairement l'er 
due de l'arabe, la multi 
généralité et la diversité de ses 
ambiguïtés qui assaillent celui qui ignore cette langue s'effacent 
devant celui qui la connaîit*. 
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Coran, langue arabe et bon conseil 


170. Attirer l'attention de l'ensemble des croyants sur le 
fait que le Coran a été révélé en langue arabe, spéciale 
ment, constitue un devoir pour tous les musulmans ; pro- 
diguer le ban conseil est un devoir religieux, qu'il convient 
de ne pas omettre. Négliger d'accomplir une œuvre pie suré- 
rogatoire ne peut être que le fait d’un homme qui se com- 
porte de manière insensée, en renonçant à tirer parti de la 
chance qui lui est donnée. Alors qu'en accomplissant cette 
œuvre, l'homme cumule le devoir de bon conseil envers 
les musulmans et la clarification de la vérité. Proclamer la 
vérité et gratifier du bon conseil les croyants font partie de 
l'obéissance à Dieu ; or, Lui obéir est embrasser le Bien dans 














sa totalité. 


171. [Shäfi‘ dit :] Sufyän [b. ‘Uyayna], d'après Ziväd 
b. ‘Ilâqa, d'après Jârîr b. ‘Abd Allah, nous a rapporté la tradi- 
tion suivante : ‘J'ai prêté serment d'allégeance (bäya‘tu) au 
Prophète, en m'engageant à donner de bons conseils (nush) 
aux musulmans*.” 





172. [Sufyân] b. ‘Uyayna, d'après Tamim ad-Dåri, nous a rap- 
porté cette parole de l'Envoyé de Die a religion, c'est le 
bon conseil, la religion, c’est le bon conseil, la religion, c'est 
le bon conseil : pour Dieu, Son Livre, Son Prophète (nabÿ), les 
imâms (guides) des musulmans et l'ensemble (‘ämma) des 
musulmans*,” 








Langue et niveaux de signification 


dit : Par le biais de Son Livre, Dieu s’est adressé 
aux Arabes dans leur langue, en fonction de ce qu'ils connais- 
saient de ses significations. Or ils savaient que lune de ses 
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actéristiques est son étendue. Le propre de cette langue 
divine est d'exprimer de manière générale et manifeste : 

— ce qui peut signifier soit le général et le manifeste ; 
dans ce cas, la première partie [de la phrase] dispense de la 
seconde ; 

— soit le général dans lequel entre le particulier ; dans ce 
cas, on démontre ce sens particulier par le biais d’une partie 
du discours qui l'exprime ; 

— soit le particulier simplement ; 

— soit une signification différente — par le contexte dans 
lequel elle s’insère — de la signification manifeste. 

Tout cela fait l’objet d'une science dont on peut trouver 
trace au début, au milieu ou à la fin du discours*. 





174. Les premiers mots d’un discours en langue arabe peuvent 
en expliciter la fin ; [inversement] la fin peut en expliciter le 
début*, 





Langue et allusion (ishâra) 


175. Les Arabes montrent la signification d’une chose en ne 
l'exprimant pas explicitement par des mots, mais par l’allu- 
sion. De plus, cette manière de parler appartient au langage 
le plus élevé, dont les experts et non les profanes possèdent la 
science*. 


176. [Les Arabes] désignent une même chose sous de nom- 
breux termes ; et un seul mot peut avoir des significations 
multiples. 


177. Les hommes de science ont une connaissance com- 
mune et claire de tous ces aspects de la langue - même si les 
chemins qui y mènent sont différents. Cette connaissance est 
niée cependant par ceux qui ignorent ces aspects ; bien que le 
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Coran ait été révélé dans la langue des Arabes et que la Sunna 
ait été exprimée dans cette même langue, ils prétendent par- 
ler de science en un domaine qui ne leur est pas familier. 


Nécessité de la science 
178. Quiconque, dont la science est incertaine, entreprend de 


traiter d'un aspect ignoré peut avoir une opinion conforme à 
e =, dans ce cas 





la vérité - même si c'est de manière fortuit 
ne semble pas louable, mais Dieu est omni- 





cette conformi 
scient ! Cet homme sera, en reva 
nonce à tort sur un point qu'il ne maîtrise pas assez pour 
pouvoir établir le partage entre l'erreur et la vérité* 


iche, inexcusable s'il se pro- 








RÉVÉLATIONS DE PORTÉ RALE, DONT LA SIGNIFICATION VOULUE 
EST GÉNÉRALE ET DANS LAQUELLE ENTRE LE PARTICULIER 


Signification exclusivement générale 


179. [Shäf'i dit :] Dieu - qu'Il soit exalté et magnifié ! - à dit 
“Dieu est le Créateur de toute chose. De toute chose I est répondant” 
[Cor. XXXIX, 62). Le Très-Haut a dit : “C'est Lui qui a crée les 
cieux et la terre” [Cor. XI, 7]. Il a dit encore : “Point de béte sur la 
terre dont l'attribution n'incombe à Dieu” {Cor. XI, 6]. Ces versets 
ont une signification générale et ne contiennent pas de signi- 
fication particulière. 


180. [Shäfi‘i dit :] Tout dans le ciel et sur la terre, les créa- 
tures dotées de souffle, les arbres, l'Univers entier, sont des 
créations de Dieu. “Point de bêle sur la terre dont l'attribution n'in- 
combe à Dieu, ni dont I ne sache et le gite et le réceptacle”. ” 
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Combinaison du général et du particulier 


181. [Shâfi'i a dit :] Dieu a dit : “{ n'appartient ni aux Médinois 
ni aux Bédouins (‘arab) d'alentour de rester en arrière de l Envoyé de 
Dieu, en se donnant sur lui la préférence.” [Cor. IX, 120.] 


182. Ce verset comporte sensiblement la même significa- 
tion que le précédent ; il vise seulement les hommes capables 
de jihäd ; aucun d’eux, apte ou non à accomplir ce devoir, n’a 
le droit de s’octroyer la préférence sur le Prophète. De la sorte 
ce verset renferme à la fois du “particulier” et du “général”. 


Du particulier exclusivement 





183. Dieu a dit : “/...] quand il est tant d'opprimés d'entre les 
hommes et les femmes et les enfants à dire : «Notre Seigneur, fais-nous 
sortir de cette ville aux habitants iniques.»” [Cor. IV, 75.] 


184. [Shäâfi‘i a dit :] Il en est de même de cette parole de 
Dieu : “Tous deux s'en furent donc jusqu'à ce qu'ils trouvassent les 
gens d'une cité à qui ils demandèrent quelque nourriture. On leur 
refusa à tous deux l'hospitalité.” [Cor. XVIII, 77.] 





185. Dans ce verset il y a une indication montrant que les 
personnes [évoquées] ne demandèrent pas de nourriture à 
tous les habitants [de la cité]. Cependant, cette idée est conte- 
nue dans leur demande. 


186. Dans le verset précédent et celui relatif à la “ville aux 
habitants iniques”, il entre du particulier, car les habitants de 
cette cité n'étaient pas tous des gens iniques, mais ils l'étaient 
dans leur grande majorité, bien qu'il y ait eu parmi eux des 
musulmans, en plus petit nombre toutefois. 
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187. Le Coran contient de nombreux exemples de ce genre. 
Ceux que nous venons de citer suffiront, du moins nous l'espé- 
rons. Dans la Sunna [également] il y a des cas semblables qu'on 
trouvera en lieu et place [dans cet ouvrage]. 


RÉVÉLATIONS REVÉTANT UNE SIGNIFICATION MANIFESTE GÉNÉRALE 
ET COMPORTANT, A LA FOIS, DU GÉNÉRAL ET DU PARTICULIER 





188. [Shäfñi'i a dit :] Dieu — qu'il soit exalté et magnifié ! -a dit 
“Humains, Nous vous avons créés d’un mâle et d'une femelle. Si Nous 
avons fait de vous des peuples et des tribus, c'est en vue de votre connais- 
sance mutuelle. Le plus digne au regard de Dieu, c'est celui qui se pré- 
munit davantage.” [Cor. XLIX, 13.) 


Exemple : la prière 


189. Dieu — qu'il soit exalté et magnifié ! — a dit : “Vous qui 
croyez, le jeûne vous a été prescrit, comme à vos devanciers, dans l'at 
tente que vous vous prémunissiez / durant un nombre limité de jours. 
A quiconque d'entre vous serait malade, ou se trouverait en voyage, 
incombe un même nombre de jours pris ailleurs. ” [Cor. IL, 183-184. ] 


190. Dieu - qu'Il soit exalté et magnifié ! -a dit : *... la prière, 
car pour les croyants elle s'inscrit à heures fixes.” [Cor. IV, 103.] 





191, [Shäfi'i dit :] Il est évident que ces deux versets 
contiennent [à la fois] du général et du particulier. 


Le général 


192. Quant aux versets de signification générale, en voici une 
illustration dans la parole du Très-Haut : “Humains, Nous vous 
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avons créés d'un mâle et d'une femelle. Si Nous avons fait de vous 
des peuples et des tribus, c'est en vue de votre connaissance mutuelle” 
[Cor. XLIX, 13]. Tous les êtres faisant l’objet de ce discours 
divin, à l’époque de l'Envoyé de Dieu, avant et après, sont 
créés à partir d'un mâle et d’une femelle et constituent 
peuples et tribus. 


Le particulier La piété et les conditions juridiques de sa valeur 


193. Quant aux versets de signification particulière, on en 
trouve une illustration dans la parole divine : “Le plus digne au 
regard de Dieu, c'est celui qui se prémunit davantage” [Cor. XLIX, 13]. 
Car la piété ne se rencontre que chez ceux qui la compren- 
nent, la possèdent, parmi les humains majeurs, à l'exclusion 
des animaux, des personnes ayant perdu la raison, ou des 
enfants n'ayant pas atteint leur maturité. 


194. On ne peut qualifier de pieux que l'homme comprenant 
la piété et appartenant à la catégorie des hommes pieux ; on 
l'oppose à celui qui ne la comprend pas et ne la pratique pas. 








195. Le Livre [de Dieu] contient une illustration de ce que 
je viens de décrire ; on en trouve aussi une indication dans la 
Sunna. En effet, selon une tradition, le Prophète dit ceci : 

“Trois catégories de personnes sont dispensées de toute obligation : 
l'homme endormi, jusqu'à son réveil, l'enfant, jusqu'à sa majorité, et 
le dément, jusqu'à ce qu'il retrouve ses esprits*. ” 





196. Il en est de même des révélations relatives au jeûne et 
aux prières rituelles, prescrits aux hommes majeurs et sains 
d'esprit. En sont exclus les mineurs, les personnes ayant perdu 
la raison et les femmes durant leurs menstrues. 
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RÉVÉLATIONS REVÉTANT UNE SIGNIFICATION GÉNÉRALE ET 
MANIFESTE DÉSIGNANT TOUT ENTIÈRES LE PARTICULIER 


197. Dieu -qu'Il soit exalté et magnifié ! — a dit : [A propos de 
la bataille de Uhud] “Ceux à qui les gens ont dit : «Une coalition 
contre vous s'est formée, ayez crainte», et que cela n’a fait que grandir 
dans la foi : «Dieu nous suffise, dirent-ils, et gloire au Répondant !." 
[Cor. II, 173*.] 





198. [Shåâi t 
(nås) autres que ceux qui avaient réuni [leurs forces] contre 
les musulmans. Les informateu 
autres que ceux qui a 
musulmans, et autres que ceux qui étaient avec l'Envoyé de 
Dieu, L'indication coranique sur le sens de “gens” est en con- 
séquence claire : elle concerne seulement “quelques-uns” des 
hommes qui ont réuni leurs forces contre les musulmans, à 
l'exclusion des autres. 


:] I y avait avec l'Envoyé de Dieu des gens 


s de ces derniers étaient 








nt réuni leurs forces contre les 


199. La science [légale] apporte ainsi la certitude que ‘les 
gens” ne désignent pas tous ceux qui ont réuni leurs forces 
contre les musulmans, ni tous ceux qui ont informé les musul 
mans, ni tous ceux qui constituaient les musulmans. 


Nås et bataille de Uhud 


200. Le substantif “gens” (nås) pouvant s'appliquer à “trois indi 
vidus”, à “tous les gens”, ou à un nombre quelconque d'indivi- 
dus “compris entre tous et trois”, il est correct de dire en arabe 
que l'énoncé coranique “Ceux à qui l'on a dit” peut renvoyer à 
un nombre [seulement] de quatre personnes, et que l'expres- 
sion “Les infidèles ont réuni [leurs forces] contre vous !”, désigne les 
hommes qui ont quitté [la bataille de] Uhud* 
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201. Ces hommes ne composaient qu’un groupe peu nom- 
breux ; ceux constituant le groupe des musulmans se distin- 
guaient de ceux qui formaient le groupe de leurs ennemis et 
les informateurs constituaient encore un groupe distinct. Quant 
à la majorité des gens, restés dans leurs pays respectifs, elle 
n'était formée ni des fidèles réunis autour du Prophète, ni des 
ennemis coalisés, ni des informateurs. 





Allah et les idoles 


202. Dieu a dit : “Humains (nâs), il va être usé d’une semblance : 
prêtez l'oreille. Ceux que vous invoquez en place de Dieu sont impu 
sants à créer une mouche, même s'ils se mettaient à tous pour y réussir ; 
et si la mouche leur enlevait une chose, ils ne pourraient sur elle la récu- 
pérer — sollicités aussi faibles que leurs solliciteurs !” [Cor. XXI, 73.] 





203. [Shâfi‘i dit :] Le mot “gens” (n4s) est articulé sur une signi- 
fication de portée générale et s'applique à tous les hommes. 
Il est cependant évident, pour les spécialistes en langue arabe, 
que par ce mot de portée générale ce verset désigne unique- 
ment “quelques hommes”, à l'exclusion des autres, parce qu'il 
y est uniquement question de ceux qui s'adressent à une autre 
divinité qu’Allah — combien Il transcende tout ce qu'ils disent !-, 
excluant les croyants ayant perdu la raison et les mineurs présents 
parmi eux sans pour autant invoquer une autre divinité qu’Allah. 





Hiérarchie dans la clarté 


204. Ce dernier verset relève, auprès des savants compétents 
en langue arabe, d'une signification semblable au précédent, 
qui paraît toutefois plus clair, en raison des multiples indica- 
tions qu'il renferme, pour des profanes. 
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205. [Shäfi‘i ajouta :] Dieu — qu'il soit magnifié et exalté ! — 
a dit : “Ensuite déferlez par où les gens (nâs) déferlent” [Cor. IN, 1991. 
On sait avec certitude — s'il plaît à Dieu — que tout le monde 
n'était pas présent à ‘Arafàt à l'époque du Prophète. Ses paroles 
s'adressaient à ce dernier ainsi qu'aux fidèles. Effectivement 
employer, comme dans le verset “Ensuite déferlez par où les gens 
déferlent”, le mot “gens” (ns), pour signifier “quelques-uns”, 
est correct en arabe*, 


Degrés de clarté chez les non-Arabes par opposition aux Arabes 


206. Ce verset a une signification sensiblement semblable à 
celle des deux versets précédents ; toutes les trois, pour les 
Arabes, se valent. Cependant, pour ceux qui ignorent la 
langue arabe, le premier verset est plus clair que le second et 
le second l'est davantage que le troisième. Mais, il n'y à pas 

pour les Arabes, de différence de clarté dans l'ensemble de 
ces versets, parce qu’un bayän minimum de ces versets est 
suffisant et dispense d'un bayän plus développé. L'auditeur 

en effet, veut avant tout comprendre ce que lui dit son inter 

locuteur ; un minimum de mots suffit à ce dernier pour se 
faire comprendre. 





207. Le Très-Haut a dit : “Prémunissez-vous contre ce Feu qui 
a pour combustible aussi bien des humains que des pierres, et qui 
est tout apprêté pour les dénégateurs” [Cor. I, 24). Ainsi le Livre 
de Dieu montre- que l'aliment [du Feu] se compose seu- 
lement de quelques personnes, comme l'atteste également 
cette sentence : “Tandis que ceux en faveur desquels Nous antici 
påmes la splendeur, ceux-là de la Géhenne seront tenus éloignés.” 
[Cor. XXI, 101.) 
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VERSETS DONT LE CONTEXTE EXPLICITE LA SIGNIFICATION 


208. Dieu — qu'Il soit exalté et magnifié ! — a dit : “/nterroge-les 
encore sur la cité de Front-de-mer, quand ils transgressaient le sabbat 
si du poisson venait ce jour-là sans pêcher, alors qu'aux jours non sab- 
batiques il n'en venait pas : ainsi les éprouvions-Nous à raison de 
leur scélératesse.” [Cor. VII, 163*.] 


209. [Shäfi'i dit :] Le Très-Haut a, au début [du verset], 
rappelé leur interrogation relative à la cité riveraine de la 
mer, Il ajoute ensuite “quand ils transgressaient le sabbat.….”, 
montrant qu'il désigne uniquement les habitants de 
ladite cité [et non la cité elle-même], qui en tant que telle 
ne peut être hostile, ni dépravée, pas plus qu'elle ne peut 
transgresser le sabbat, ni commettre d’autres péchés. Par 
l'expr ən “transgre le sabbat”, Dieu désigne ici seule- 
ment les habitants de la cité qu'Il éprouve en raison de la 










sité de leurs actes. 





perve 


Les cités broyées 





210. [Shâfi‘i continua :] Dieu a dit : mbien n'avons-Nous pas 
fracassé de cités, pour leur injustice, et développé après elles, un peuple 
bien autre / aux premiers signes de Notre rigueur, ils quittent au galop 
la cité.” (Cor. XXI, 11-12.] 





211. Ce verset a sensiblement la même signification que le 
précédent : Dieu évoque la pulvérisation de la cité (qasm al- 
qârya). En effet, quand Il nous rappelle qu'elle est inique, il 
devient clair pour l'auditeur que dans l'expression ‘les cités 
qui furent injustes (z4lim)”", Dieu désigne les habitants qui 
s’y trouvaient et non les demeures : elles, ne commettent natu- 
rellement pas d’injustice. Lorsque, dans la suite de ce verset, 
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Dieu mentionne le peuple qu'il a créé après le fracassement 
de cette cité, et rappelle sa frayeur face à Sa violence toute- 
puissante, la certitude est alors définitivement acquise que 
ceux qui ont ressenti la force de Dieu lors de cette destruction 
sont, parmi les humains, ceux qui savent ce qu'est la violence. 








VERSETS AVEC SIGNIFICATION CACHÉE, NON MANIFESTE 


212. [Shäfi'i dit :] Le Très-Haut — rappelant les paroles des 
frères de Joseph — a dit : “Nous n'avons témoigné que de ce que 
nous savions. Nous n'étions pas gardiens de l'absence. / Interroge la 
cité où nous séjournions, la caravane dans laquelle nous sommes 
venus. Nous disons la vérité.” [Cor. XII, SI-82.] 





213. Ce verset se rattache à la même catégorie que celle des 
précédents ; il ne suscite aucune divergence chez les spécia- 
listes en langue arabe. Les frères de Joseph, s'adressant à leur 
père, lui demandent d'interroger les habitants de la cité [et 
non la cité ou la caravane elles-mêmes] parce que ces deux 
dernières [en tant que telles] ne peuvent pas donner une 
information sincère. 


REVELATIONS DE PORTÉE GÉNÉRALE DEVANT ÊTRE, SELON 
LA SUNNA, COMPRISES DANS UN SENS PARTICULIER 


214. Dieu — qu'il soit exalté et glorifié ! -a dit : “S'i n'y en a 
qu'une seule (femme), elle aura la moitié (de l'hoirie). Quant au père 
et à la mère, à chacun d'eux un sixième de la succession, si le défunt 
n'a laissé qu'un garçon ; s'il n'en a pas laissé, et qu'héritent de lur 
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ses père et mère : à la mère ira le tiers ; s'il y a des frères, à la mère 
ira le sixième. ” [Cor. IV, 11.] 


215. Dieu a dit : “A vous la moitié de ce qu'ont laissé vos épouses, 
à moins qu'elles n'aient une progéniture ; si c'est le cas, vous aurez le 
quart de leur succession, déduction faite de chose testée ou due. Elles 
auront le quart de ce que vous aurez laissé, si vous ne laissez pas de 
progéniture ; si c'est le cas, elles auront le huitième de votre succession, 
déduction faite de chose testée ou due. 

En cas de succession d’un homme ou d'une femme dépourvus de 
successibles directs, mais qui ait un frère ou une sœur, à chacun de ces 
deux derniers reviendra un sixième ; s'ils sont davantage, ils se par- 
lageront un tiers, déduction faite de chose testée ou due, sauf en cas de 
lésion. Tout cela sur recommandation de Dieu. Dieu est Connaissant 
et Longanime.” [Cor. IV, 12.] 


La Sunna du Prophète explicite les règles successorales 





216. Dieu a clairement désigné, en les nommant, les parents 
et les épouses comme faisant partie des héritiers ainsi que la 
part qui leur revient selon les circonstances, le verset étant de 
portée générale. La Tradition de l'Envoyé de Dieu montre 
cependant que ce verset concerne seulement certains parents 
et épouses, dans certaines conditions : la religion des parents, 
de l'enfant, et des deux époux doit être la même [l'islâm], et 
l'héritier ne doit être ni meurtrier ni esclave*. 


217. Dieu précise : “Déduction faite de chose testée ou due.” 
[Cor. IV, 12.] 


218. Le Prophète a explicité que les legs par testament ne 
peuvent pas excéder le tiers (de l'héritage), les deux tiers reve- 
nant de droit aux héritiers. Le Prophète a précisé également 
que l'extinction des dettes avait la priorité sur la dévolution 
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des legs et l'héritage ; il ne saurait donc y avoir ni legs ni héri- 
tage avant l’acquittement de la dette*, 


219. Sans l'indication de la Sunna, puis le consensus des 
musulmans, il n'y aurait pas eu d'héritage, sauf après dévolu- 
tion des legs par testament et (ou) extinction de dettes, et le 
legs par testament n'aurait pas cédé la priorité aux dettes, où 
n'aurait pas été à égalité avec elles. 


Ablutions et madéfaction des chaussures 


220. Dieu a dit : 
prier, alors rincez-vous le visage, et les mains jusqu'aux coudes, passez 
vous la main sur la tête et les pieds jusqu'aux chevilles." [Cor. V, 6.] 





“Vous qui croyez, si vous vous mettez en devoir de 


221. Le Très-Haut désigne ici aussi bien les ablutions des 
pieds que celles du visage ou des mains. La signification appa- 
rente de ce verset est qu'il n’est légalement valide de se laver 
les pieds que dans la mesure où on le fait aussi pour le visage 
et où l'on se passe la main sur la tête, Mais par “se laver les 
pieds”, le verset peut également signifier : passer la main sur 
eux, dans certaines ablutions seulement. 








222. L'Envoyé de Dieu ayant pratiqué la madéfaction des 
Chaussures, l'ayant ordonnée au fidèle, lui assurant ainsi une 
parfaite purification légale, la Sunna montre que ce verset 
signifie uniquement le lavage des pieds ou leur effleurage lors 
de certaines ablutions, à l'exclusion des autres* 


Le vol qualifié 


223. Le Très-Haut a dit : “Le voleur, la voleuse, eh bien ! tranche 


leurs mains en rétribution de ce qu'ils se sont acquis et pour l'exem 
plarité divine. - Dieu est Tout-Puissant et Sage.” | Cor. V, 38.] 
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224. L'Envoyé de Dieu a institué la sunna suivante : “Hl ne 
faut pas trancher les mains (du voleur et de la voleuse) pour vol de 
dattes ou de spathe de palmier. On ne doit trancher les mains que pour 
un vol qui atteint le montant d'un quart de dinar et plus*.” 


La fornication 


225. Dieu a dit : “Quant à celle ou celui qui se rend coupable de for- 
nication, flagellez chacun de cent coups.” [Cor. XXIV, 2.] 


226. À propos des esclaves femmes, Dieu a dit : “Une fois 
rendues «préseruées» (uhsinna), si elles commettent une turpitude, 
il leur incombera la moitié de ce qui incombe aux «préservées» 
(muhsanât). ” [Cor. IV, 25*.] 


227. Le Coran montre que la flagellation de cent coups ne 
vise que les femmes libres, et non les esclaves. Le Prophète 
ayant lapidé, et non flagellé, une femme mariće qui avait for- 
niqué, la Sunna montre que la “flagellation de cent coups” 
s'applique à la fornicatrice et au fornicateur libres et non 
mariés. L'expression “trancher les mains pour vol qualifié” 
concerne seulement le vol d'un objet mis en lieu sûr (hirz), attei- 
gnant [au moins le montant] d'un quart de dinar. Cette sen- 
tence s'applique respectivement à ces seuls cas de vol qualifié 
ou de fornication*. 

















Partage du butin 





298. [Shäf 
conque, un cinquième revient à Dieu, ainsi qu'à l'Envoyé, aux 
proches, aux orphelins, aux pauvres.” (Cor. VI, 41.] 


jouta :] Dieu a dit : “Sachez que d'un butin quel- 


229. Or l'Envoyé de Dieu ayant donné aux Banû Häshim et 
aux Banû Muttalib la part des Proches, la Sunna de l'Envoyé 
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de Dieu montre que les Banû Hâshim et les Banû Muttalib, à 
l'exclusion des autres, sont les Proches, auxquels Dieu a con- 


féré une part du quint*. 


Banû Häshim, Banü Muttalib et Banü ‘Abd Shams 


230. Tous les membres de Quraysh ont une parenté avec 
l'Envoyé de Dieu. Le [clan] des Banû ‘Abd Shams et celui des 
Banû Muttalib ont un même degré de parenté avec le Pro- 
phète. Ils sont tous en effet issus d'un même père et d'une 
même mère ; certains membres des Banû Muttalib se distin- 
guent toutefois des autres par une descendance issue des 
Banû Häshim. 





été attribuée à tous les 





231. Une part du butin n'ayant pa 
membres des Banû Muttalib (ceux sans commune descen 
dance avec les Banû Häshim ayant été exclus), cela montre que 
les Banû Häshim ont reçu une part spécifique, en fonction de 
leur place dans l'ordre généalogique ; même si, depuis toujours, 
ils ont tous été unis pour apporter leur soutien au Prophète et 
l'ont rejoint au Shi, le Très-Haut a cependant voulu leur con- 
férer ce signe distinctif*, 











232, Les Banû Häshim ont eu certes une descendance parmi 
les Quraysh, mais cette filiation ne leur a pas valu de se voir 
accorder une part du quint. Les Banù Nawfal jouissent d'un 
méme degré de parenté qu'eux, tout en étant issus de mère 
différente. 


233. Dieu a dit : “Sachez que d'un butin quelconque, un cin- 
quième revient à Dieu, ainsi qu'à l'Envoyé, aux proches, aux orphe- 
lins, aux pauvres.” [Cor. VHI, 41.] 
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Butin et prises de guerre : différence 





4. L'Envoyé de Dieu ayant attribué les dépouilles de 


l'ennemi tué (salab) au combat, la Sunna montre que le 
butin de gue 
mis au quint se distingue des dépouilles arrachées à l'en- 
nemi, alors que les prises faites autrement sont soumises au 
quint, au même titre que le butin, conformément aux règles 


de la Sunna*. 








(ghanima) qui, dans le Livre de Dieu, est sou- 





Sans notre raisonnement fondé sur les indications 
fournies par la Sunna et sur le sens apparent, nous aurions 
condamné toute personne coupable de vol qualifié à avoir la 
main tranchée, toute fornicatrice de condition libre et déflo- 
rée (hurr thayyib) à recevoir cent coups de fouet. Nous aurions 








donné sa part de butin à tout proche du Prophète, tout 
bes apparentées à lui par les femmes ; 
attribution du quint sur les dépouilles 


comme aux factions 








nous aurions décrété 
prises à l'ennemi tué au combat, car elles auraient fait partie 
du butin au même titre que les autres prises. 








DE L'OBLIGATION IMPOSÉE PAR DIEU DE SE CONFORMER A LA SUNNA 





236. Shäfi'i dit : Dieu a accordé à Son Envoyé, au regard de Sa 
religion, de Ses commandements, de Son Livre, un rang élevé. 
Il a ainsi — gloire à Lui ! — clairement montré qu'il en a fait le 
Signe de Sa religion, enjoignant aux croyants de lui obéir, et 
interdisant de lui désobéir, montrant sa prééminence, liant la 
foi en Son Envoyé à la foi en Lui. 





237. Le Très-Haut — béni soit-Il et exalté ! — a dit : “Croyez en 
Dieu et aux envoyés, ne dites pas : «Trois» ; cessez de le dire : mieux cela 
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vaudra pour vous ! Dieu est un dieu unique. À Sa transcendance ne 
plaise qu'Il eût un fils !” (Cor. IV, 171] 


238. Dieu a dit : “Seulement les croyants, ceux qui croient en Dieu et à 
Son Envoyé, s'ils sont avec ce dernier pour une affaire commune, qu'ils ne 
partent qu'après lui en avoir demandé la permission.” [Cor. XXIV, 62.] 


239. Dieu a ainsi établi le début de la foi parfaite en Lui puis 
en Son Envoyé, auquel tout le reste est subordonné 


Définition de la foi 


240. Si un homme croyait en Dieu sans croire en Son Prophete 
on ne pourrait parler à son propos de “plénitude de la foi” 
(kamäl alimän) et ce, jusqu’à ce qu'il affirme croire en Dieu et 
en même temps en Son Prophète. 


241. C'est ainsi que l'Envoyé de Dieu a institué des disposi- 
tions pour tous les fidèles en vue d’éprouver leur foi. 


242, Mälik [b. Anas], d'après Hilâl b. Usäma, d'après ‘At 
b. Yasär, d'après ‘Umar b. al-Hakam, rapporte la tradition 
prophétique suivante : “Je vins voir le Prophète en compagnie d'une 
esclave et lui dis : «Envoyé de Dieu, je dois affranchir une esclave 
Puis-je le faire ?» L'Envoyé de Dieu lui, s'adressant à elle : «Où est 
Dieu ?» lui demanda-t-il. «Dans le ciel», lui répondit-elle. «Qui suis 
je ?», lui demanda-t-il [encore]. «Tu es Envoyé de Dieu !» — fut sa 
réponse. [S'adressant à moi :] «Affranchis-la !» conclut-il alors*.” 





243. Shäfi'i précisa : Le nom du transmetteur est “Mu'åwiya 
b. al-Hakam” et non “Umar b, al-Hakam”, D'autres que Målik 
[b. Anas] ont rapporté cette tradition. Je pense que ce dernier 
n’a pas retenu le nom du rapporteur. 
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244. Shâff'i dit : Dieu a imposé aux croyants l'obligation de 


se conformer à Sa Révélation et aux traditions de Son Envoyé. 





245. Dans Son Livre, Dieu a dit : “Notre Seigneur, dépêche parmi 
eux un envoyé de leur race leur réciter Tes signes, leur enseigner L'Ecrit et 
la sagesse, les épurer: Tu es le Tout-Puissant, le Sage !” [Cor. II, 129.] 


246. Le Très-Haut a dit : “De même avons-Nous envoyé parmi 
vous un envoyé de votre race pour réciter Nos signes, vous purifier, 
vous enseigner l'Ecrit et la sagesse, vous enseigner ce que vous ne 
saviez point.” [Cor. I, 151.] 


247. Il a dit : “Dieu fut libéral envers les croyants de mander 
parmi eux un Envoyé de leur race pour leur réciter Ses signes, les épurer, 
leur enseigner l'Ecriture, la sagesse, bien qu'ils eussent été auparavant 
dans un criant égarement. ” [Cor. III, 164.] 


248. Dieu a dit : “Lui qui a envoyé au sein des incultes un 
Envoyé des leurs pour leur réciter Ses signes, les purifier, leur enseigner 
l'Ecrit et la sagesse, bien que naguère ils fussent dans un égarement 
flagrant.” [Cor. LXII, 2.] 


249, Dieu a dit : “Rappelez les bienfaits qu'Il vous prodigue, ce 
qu'Ila sur vous fait descendre de l'Ecrit et de la sagesse, pour vous en 
édifier.” [Cor. II, 231.] 


250. Dieu a dit : “Dieu a fait descendre sur toi l'Ecrit, la sagesse, 
el l'a appris ce que tu ne connaissais pas. Et la grâce de Dieu sur toi 
est immense.” [Cor. IV, 113.] 


251. Dieu a dit : “Rappelez-vous ce qui se récite dans vos mai- 


sons des signes de Dieu et de la sagesse. Dieu est Subtil, Informé. 
[Cor. XXXIII, 34.] 





La Sagesse = la Sunna 





252. Dieu a mentionné le Livre (le Coran) et la Sagesse. J'ai 
entendu un spécialiste en science coranique — que j'agrée — 
dire : “La Sagesse (hikma), c'est la Sunna de l'Envoyé de Dieu.” 


253. Shäf'i dit : Ce propos ressemble à ce que Dieu même 
dit ; Dieu Seul connaît toute chose ! 


254. Car la mention du Coran est immédiatement suivie de 
celle de la Sagesse. Dieu évoque Sa bonté à l'égard de Ses créa- 
tures et la manifeste en leur enseignant le Livre et la Sagesse. 
I n'est donc pas admissible — mais Dieu Seul sait ! - de distin- 
guer la Sagesse de la Sunna. 





Sunna, Sagesse et Coran 





re de Dieu qui a 
en leur imposant 


255. En effet, la Sunna, Sagesse, est liée au 
intimé aux humains d'obéir à Son Envoy 
d'obtempérer à ses ordres. Il est inadmissible d'employer le 
terme de “commandement” si ce n’est pour le Livre de Dieu 
puis la Sunna de Son Envoyé. 











256. Cela, en vertu de ce que nous venons d'exposer, 
savoir que Dieu à établi la liaison entre la foi en Son Envoyé et 
la foi en Lui. 


La Sunna seule explicite le Coran 


257. La Sunna de l’Envoyé de Dieu explicite les significations 
voulues par Dieu ; elle constitue une indication pour le sens 
particulier ou le sens général du Discours divin, En outre, Dieu 
a lié la Sagesse à la Sunna et à Son Livre en la mentionnant 
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immédiatement à leur suite. Il n’a conféré ce [pri 
aucune autre de Ses créatures qu'à Son Envoyé. 


DIEU IMPOSE LE DEVOIR D'OBÉIR EXCLUSIVEMENT 
A SON ENVOYÉ COMME A LUI 


258. Dieu a dit : “Au croyant non plus qu'à la croyante, une fois que 
Dieu a tranché, avec Son Envoyé, sur un cas, il ne reste plus le choix 
sur leur propre cas. Qui se rebelle contre Dieu et Son Envoyé se trouve 
dans l'égarement manifeste.” [Cor, XXXIII, 36.] 


259. Il a dit : “Vous qui croyez, obéissez à Dieu, obéissez à l'Envoyé et 
amri). Si vous ĉtes en désaccord 
grave sur une affaire, déférez-la à Dieu et à l'Envoyé, pour autant que 
vous croyiez en Dieu et au Jour dernier. Cela sera meilleur pour vous, 


] 





aux responsables d'entre vous (ûlû 





et de plus belle incidence. ” [Cor. IV, 





nce à di 





260. Un homme de “Ceux qui détiennent le 
pouvoir” (ûlů-l-amri) signifie les émirs des détachements de 
cavalerie (umar@” sarâyä) de l'Envoyé de Dieu — mais Seul Dieu 
connaît toute chose ! C’est une interprétation que plus d'un 
commentateur nous a transmise. 


Anciens Arabes et obéissance 





261. [Shäfi'i dit :] C'est là — mais Seul Dieu sait ! — une exégèse 
vraisemblablement conforme à la parole divine. En effet, les 
Arabes bédouins résidant autour de La Mecque ignoraient 
[l'institution de] l'émirat et répugnaient à reconnaître la pré- 
éminence de l'un d'eux. 
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262. Après que ces Arabes se sont soumis à l'autorité de 
l'Envoyé de Dieu, ils ont jugé que ce titre ne pouvait plus con- 
venir à un autre*. 


263. Ordre leur fut donné d'obéir à “ceux qui détiennent le 
pouvoir” (élevés au rang d'émirs par l’Envoyé de Dieu), non de 
manière absolue, mais exceptionnelle, relativement à leurs 
droits et à leurs devoirs. Car Dieu a dit : “Si vous êtes en désac 
cord grave sur une affaire, défére-la à Dieu et à l'Envoyé” [Cor IV, 59], 
c'est-à-dire en cas de divergence. 


264. La présente citation — si Dieu le veut !— est conforme à 
l'interprétation du savant indiquée précédemment, Le texte 
coranique dit toutefois: “Si vous êtes en désaccord grave sur ne 
affaire” (in tanâza‘tum ff shay'in), c'est-à-dire avec les émirs aux 
quels obéissance est due : “Déférez-la à Dieu et à l'Envoye”; cela 
signifie “déférez cette affaire à la parole de Dieu et Son Envoye 
si vous la connaissez ; sinon, interrogez l'Envoyé sur ce point 
lorsque vous serez en sa présence, ou l’un de vous ayant été en 
contact avec lui*”. 








Coran, Sunna, qiyàs et contestation 


265. Le verset coranique constitue le commandement divin ; 
il ne saurait y avoir de contestation à la parole de Dieu : “Au 
croyant non plus qu'à la croyante, une fois que Dieu a tranché, avec 
Son Envoyé, sur un cas, il ne reste plus le choix sur leur propre cas.” 
[Cor. XXXIII, 36.] 


266. Ceux qui soulèvent des contestations après l'Envoyé de 
Dieu doivent soumettre l'affaire sujette à litige au décret de 
Dieu, puis à celui de Son Envoyé, En cas d'absence de juge- 
ment, sous la forme d'un texte explicite, de l'Un ou de l'autre, 
ils doivent recourir au raisonnement analogique, fondé sur 
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l'une ou l'autre source, comme je l'ai décrit à propos de la qibla, 
de l'honorabilité ou de l'équivalent compensatoire. Il en est 
de même pour d'autres versets entrant dans cette catégorie. 


267. Dieu a dit : “Car obéir à Dieu et à Son Envoyé, c'est rejoindre 
ceux que Dieu a gratifiés : prophètes, hommes de vérité, martyrs, et 


justifiés — Oh ! la compagnie excellente !” [Cor. IV, 69.] 


268. Il a dit également : “Vous qui croyez ! obéissez à Dieu et à 
Son Apôtre !” [Cor. VIIL, 20.] 


L'ORDRE DE DIEU D'OBÉIR A SON ENVOYÉ 


Lë 





-Haut a dit [allusion au serment prêté à Huday- 
Ceux qui te font allégeance ne le font qu'à Dieu : c'est la main 
de Dieu qui se pose sur les leurs. Enfreindre (ce serment) c'est l'en- 
freindre à son propre dam. Qui s'acquitte de ce dont il a offert pacte à 
Dieu, Il lui accordera un salaire insigne* !” [Cor. XLVIII, 10.] 


270. [Shäfi‘i continua :] Dieu a dit : “Obéir à l'Envoyé, c'est 
obéir à Dieu !” [Cor. IV, 80.] 


271. Dieu fait ainsi savoir aux croyants que le serment d'allé- 
geance (bay'a) qu'ils prêtent à Son Envoyé est le Sien, qu'obéir 
à Son Envoyé, c’est Lui obéir. 





Le Prophète arbitre un litige 


272. Dieu a dit : “Mais non, par ton Seigneur ! ils ne sont pas des 
croyants, tant qu'ils ne te prennent pas pour juge de ce qui fait entre 
eux conflit, et mieux encore n'acceptent ta décision sans la moindre 
contrariété intime, mais de totale adhésion. ” [Cor. IV, 65.] 
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273. Ce verset, d’après les traditions qui nous sont parve- 
nues, a été révélé - mais Seul Dieu est omniscient ! - à l'occa- 
sion d'un procès intenté contre Az-Zubayr à propos d'une 
[parcelle] de terre. Le Prophète a rendu la sentence en faveur 


de ce dernier*. 


274. Cette décision est une tradition de l'Envoyé de Dieu et 
non une règle de droit ayant fait l'objet d'une prescription 
textuelle dans le Coran. 


275. Le Coran apporte une preuve — mais Dieu est plus 
savant ! - de ce que je viens d'exposer. En effet, si cette sen- 
tence avait été coranique, elle aurait été édictée dans le Livre 
sous une forme textuelle explicite. Sans doute s'ils ne s'étaient 
pas soumis à une décision édictée sous la forme d'un texte 
coranique exempt de toute ambiguïté, ces hommes auraient- 
ils cessé d'être de [vrais] croyants, puisqu'ils auraient ainsi 
enfreint la règle de droit révélée. 











L'opposition au Prophète 





276. Dieu - qu'Il soit exalté et magnif 
l'appel de l'Envoyé parmi vous comme n'importe quel appel que vous 
vous lancez l'un à l'autre : Dieu connaît bien ceux de vous qui ses 
quivent grâce à des connivences. Qu'ils prennent garde, ceux qui 
contreviennent à Son ordre, de ne pas succomber au trouble où que ne 
Les frappe un châtiment douloureux !” |Cor, XXIV, 63.] 


l-a dit: “Ne traitez pas 


277. Dieu a dit : “Quand on les convie à Dieu et à Son Envoyé, 
pour qu'Il décide entre eux, voilà qu'un parti s'écarte / alors que s'ils 
avaient pour eux le Vrai, ils viendraient à Lui docilement. / Ont-ils 
au cœur une maladie, ou bien le doute, ou craignent-ils que Dieu soit 
injuste envers eux, ainsi que Son Envoyé ? — Non, ce sont eux les 
iniques !/— Tandis que les croyants, quand on les convie à Dieu et 
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à Son Envoyé, pour qu'entre eux Il décide, se bornent à dire : «Entendre, 
Cest obéir», ce sont eux les triomphants !” [Cor. XXIV, 48-51.] 





278. Dans ces versets, Dieu instruit les fidèles que leur appel 
à l'arbitrage de l'Envoyé de Dieu signifie l'appel à Son arbi- 
trage. Parce que l'homme qui juge est l'Envoyé de Dieu, en se 
soumettant à son jugement, ils se soumettent par là même au 
jugement de Dieu, en vertu de la prescription divine. 


279. Il les instruit que le jugement de Son Envoyé signifie 
Son propre jugement ; en ce sens Il les enjoint de se sou- 
mettre à ses dé ns, en vertu de Sa prescience — le Très- 
Haut. Par elle Il préserve Son Envoyé de toute erreur et lui 
prodigue Son assistance, en témoignant de la voie droite sui- 
vie par lui et de sa conformité aux ordres qu'Il lui donne. 





280. Dieu a très clairement expri imé l'obligation faite aux 
Son Envoyé, et les a informés que cette 





hommes d'ot 





obéissance signifiait Lui obéir. 


281. Dieu a ainsi donné une formulation générale de Ses 
commandements : Il a instruit les hommes de leur devoir de 
se conformer à Son ordre et à celui de Son Envoyé ; obéir à 
Son Envoyé, c'est Lui obéir. Puis Il les a informés qu'il a prescrit 
à Son Envoyé de se conformer à Son ordre, Lui le Très-Haut. 











ORDRE DIVIN DE SE CONFORMER AUX ORDRES ET 
A LA GUIDANCE DE SON PROPHÈTE 





282. Shäfi‘i continua : Dieu — qu'Il soit exalté et magnifi 
dit à Son Prophète : “Prophète ! Prémunis-toi envers Dieu ; ne cède 
ni aux dénégateurs ni aux hypocrites. Dieu est Connaissant et Sage / 
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attache-toi à ce qui t'est révélé venant de ton Seigneur. Dieu est informé 
de tous vos agissements !" [Cor. XXXII, 1-2.] 


283. Dieu a dit : “Suis ce qui t'est révélé de la part de ton Seigneur : 
«M n'est de dieu que Lui.» Détourne-toi des associants !” [Cor. VI, 106.] 


984, Dieu a dit : “De plus Nous l'avons mis sur une voie perti- 
nente. Suis-la. Ne suis pas les passions de ceux qui ne savent point ; 
ils ne peuvent en rien te dispenser de Dieu. Les injustes se protègent 
les uns les autres, c'est des prémunis que Dieu se fait le Protecteur.” 
[Cor. XLV, 18.] 


285. Dieu a ainsi fait connaître à Son Envoyé Sa faveur envers 
lui, dans Sa prescience, en le préservant des hommes ; puis Il a 
dit : “Communique, Envoyé, ce qui est descendu sur toi de ton 
Seigneur. Si tu négligeais de le faire, tu manquerais à la communi- 
cation du message, quand Dieu te garde indemne (de la méchanceté) 
des hommes...” [Cor. V, 67.] 


286. Le Très-Haut témoigne de la parfaite observance par 
Son Envoyé de Ses commandements, de la voie de rectitude 
suivie par lui-même et de sa guidance envers les croyants. Dieu 
a, en effet, dit : * Aënsi, l'avons-Nous révélé un Esprit, venant de 
Notre sphère, quand tu ne savais ce qu'est le Livre, non plus que la 
Joi. Mais Nous en fimes une lumière, dont Nous guidons qui Nous 
voulons d'entre Nos adorateurs - même si c'est toi qui effectivement 
guides — sur une voie de rectitude... ” [Cor. XLII, 52.] 








287. Dieu a encore dit : “N'étaient sur toi la grâce de Dieu et 
Sa miséricorde, un parti d'entre eux aurait sûrement eu envie de téga- 
rer ; mais ils n'égarent qu'eux-mêmes : ils ne peuvent te nuire en rien, 
puisque Dieu a fait descendre sur toi l'Ecrit, la sagesse et t'a appris ce 
que tu ne connaissais pas, Et la grâce de Dieu sur toi est immense.” 
[Cor. IV, 113.] 
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288. Par ces paroles, Dieu montre clairement qu'Il a pres- 
crit à Son Prophète le devoir de se conformer à Son ordre. Il 
témoigne en sa faveur pour sa Communication [du Message 
divin], ainsi que pour sa propre personne. À notre tour, dans 
notre désir de nous rapprocher de Dieu par notre foi en Lui, 
nous témoignons de cela pour lui et, par notre assentiment à 
Sa parole, nous implorons Son secours. 





289. ‘Abd al-‘Aziz [b. Muhammad b. Abi ‘Ubayd ad-Darä- 
wardi], d'après ‘Amr b. Abi ‘Amr, mawla (client) de AI-Mutallib, 
d'après AI-Mutallib b. Hantäb, a rapporté la tradition sui- 
‘Je n'ai délaissé aucun des ordres que Dieu vous a donnés 





vante 
sans que je ne l'ai moi-même ordonné ; et je n'ai laissé aucune des 
interdictions que Dieu a édictées à votre intention sans que je ne l'ai 
moi-même édictée*.” 


le caractère inéluc- 
aveur et les bienfaits 


290. Shäfr'i dit : De par Sa prescienci 
table et irrécusable de Son Décret, la f 
qu’il lui a prodigués, Dieu nous informe qu'Il a protégé Son 
Envoyé de ceux qui méditaient de l'égarer, et l'a informé qu 















ne pouvaient lui nuire en rien. 


291. Dieu témoigne que Son Envoyé dirige [les hommes] 
dans la Voie de rectitude, la Voie de Dieu, a parachevé la trans- 
mission de Son Message, a obtempéré à Son ordre de Lui 
obéir - réitéré à maintes reprises dans les versets précédem- 
ment cités ; Il administre ainsi la preuve à l'encontre des 
hommes qu'ils doivent se soumettre à la loi et se conformer à 
l'ordre de Son Envoyé. 











Sunna et règle de droit 


292. Shäfi‘i dit : Quand l'Envoyé de Dieu institue une sunna 
dans les cas où il n’existe pas de règle de droit édictée par 
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Dieu, c'est en vertu de la norme de Dieu qu'il le fait. De cela 


Dieu nous informe par Sa parole : “C'est toi qui effectivement 
.” [Cor. XLI, 52.) 





293. En correspondance avec le Livre, l'Envoyé de Dieu à 
institué des normes pour les cas où il ne se trouvait pas, en 
substance, de donnée textuelle coranique explicite. 


Ordre divin de suivre la Sunna 





204, Tout ce que le Prophète a institué en tradition, Dieu nous 
fait obligation de nous y conformer. C'est cette soumission 
à la Sunna de Son Envoyé qui constitue l'obéissance à Dieu. 
Le refus de s'y conformer est désobéissance à Ses comman- 
dements, ce dont Il n’excuse aucune de Ses créatures. Il n'a 
permis aucune dérobade pour se soustraire à l'observance de 
cette Sunna, pour les raisons évoquées, et en vertu de la tradi- 


tion suivante, 


















na], d'après le père de ‘Ubayd Allah 
Räfi ; nous a informés de cette tradition du Prophète : 
“Que je ne trouve aucun de vous accoudé sur son sofa, et déclarant, 
lorsque lui parvient un de mes ordres — permission ou interdiction : 

Nous ne savons pas [si c'est authentique] ; nous suivons seulement 
ce que nous avons trouvé dans le Livre de Dieu* 


9! 





i. Sufyân [b, ‘Uyayna] à dit : Muhammad b, al-Munkadir 
m'a transmis cette même tradition [par une chaîne de garants] 
“relåchée*”, 





297. [Shâfi‘i a glosé :] Le “sofa” (arika) signifie “le lit” (sarir)*, 
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Les deux sortes de traditions du Prophète 





298. Les traditions de l'Envoyé de Dieu associées au Livre de 
Dieu revêtent deux formes : 

- La première est constituée de prescriptions textuelles 
explicites, suivies d'une sunna correspondante instituée par 
l'Envoyé de Dieu en conformité avec la donnée coranique ; 

- La seconde s'exprime par des formulations de portée 
générale (jumla) dont l'Envoyé de Dieu explicite la significa- 
tion voulue par Dieu, en clarifiant la manière de comprendre 
ces devoirs (au sens général ou particulier), et les modalités 
avec lesquelles Dieu a voulu que Ses serviteurs les accom- 





plissent. 


Dans les deux cas, le Prophète s'est conformé au Livre de Dieu*. 





29 








âfi‘i dit : À ma connaissance, aucun homme de 
science ne s'oppose à ce que les sunan (traditions) de l’Envoyé 
de Dieu soient de trc Sur deux d'entre elles, il y a 








s sortes 





consensus selon deux points de vue. 


Unité et diversité des traditions 


300. Les deux points de vue présentent un aspect commun 
tout en se différenciant : 

— Le premier concerne les cas faisant l'objet, dans le Coran, 
d’une prescription textuelle explicite auxquels l'Envoyé de 
Dieu apporte des éclaircissements de même nature. 

— L'autre concerne les cas faisant l’objet, dans le Coran, 
d’une prescription de portée générale dont la signification 
voulue par Dieu a été précisée par Son Envoyé. 

Ce sont là les deux aspects des sunan où il n’y a pas eu de 
divergences parmi les savants. 
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Troisième aspect des sunan 


301. Le troisième aspect est ce que l'Envoyé à institué en tra- 
dition en l'absence de prescription textuelle explicite dans le 
Livre de Dieu. 


Opinions à ce sujet 


302. Certains [savants] soutiennent l'opinion suivante : En 
vertu de Son commandement de lui obéir et de l'assistance 
qu'Il lui a accordée, avec Sa prescience, pour L'agréer, Dieu a 
conféré à Son Envoyé le pouvoir d'instituer des règles de droit 
et des dispositions juridiques là où il n'y a pas de texte expli- 
cite dans le Livre. 





303. D'autres ont défendu la thèse suivante : Jamais l'Envoyé 
de Dieu n’a institué de règle de droit qui n 
dans le Livre ; ainsi la Sunna précise-t-elle le nombre des 
prières rituelles et la manière de les accomplir, en partant du 
principe général de leur obligation ; de même les règles insti- 
tuées par l'Envoyé de Dieu en matière de ventes et d'autres 
dispositions juridiques similaires. En effet, Dieu a dit 
qui croyez, ne mangez pas mutuellement votre bien par esprit de jaus 
seté” [Cor. IV, 29] et “Or Dieu autorise la vente et prohibe l'usure” 
[Cor. II, 275]. Ainsi tous les actes que Dieu déclare licites ou 
illicites, l'Envoyé de Dieu les explicite-til en se contormant à 
Son décret, comme c'est le cas pour la prière 





ait un fondement 








ous 


304. D'autres [savants] adoptent la thèse suivante : Au con 
traire l'Envoyé de Dieu a reçu un message divin confirmant sa 
Sunna par un commandement venu de Dieu. 


305. D'autres [savants] encore professent la doctrine sui- 
vante : Toutes les traditions que l'Envoyé de Dieu à instituées, 
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c'est Dieu qui les a “jetées” dans son cœur. Sa Sunna est la 
Sagesse divine ; elle lui fut révélée par Dieu. Ce qu’Il a “jeté” 
dans son cœur est Sa Sunna*. 


306. En effet ‘Abd al-‘Azfz [b. Muhammad ad-Daräwardi], 
d'après ‘Amr b. Abî ‘Amr, d’après Al-Muttalib, nous a rapporté 
la parole suivante de l’Envoyé de Dieu : “L'Esprit fidèle [Gabriel] 
a jeté dans mon cœur que jamais une âme ne mourra tant qu'elle 
n'aura pas sa subsistance ; soyez donc aimables dans vos demandes*. ” 


307. Parmi les choses que [l'Esprit fidèle] a jetées dans le 
cœur [de l Envoyé de Dieu], il y a Sa Sunna. Elle est la Sagesse 
mentionnée par Lui. Tous les versets qui sont descendus sur 
lui appartiennent au Livre. L'ensemble de ces révélations 
sont des faveurs dont Dieu a gratifié Son Envoyé, comme Il l’a 
voulu, Cependant tout en étant unies sous le terme général 
de “faveur” (ni‘ma), elles se ramifient en ce qu’elles ont été 
prodiguées dans différentes circonstances. Nous supplions 
Dieu de nous préserver de l'erreur et de nous accorder Son 
tance*. 








Rapports de la Sunna avec le Coran 


308. Quoi qu'il en soit de ces interprétations, Dieu a claire- 
ment montré qu'Il a fait [aux croyants] un devoir d'obéir à 
Son Envoyé. Il n'a accordé à aucune de Ses créatures l'excuse 
d'aller à l'encontre d'un ordre quelconque émanant du Pro- 
phète et connu d'elle. Dieu a rendu Son Envoyé né 
religion de toute l'Humanité. Il en a administré la preuve par- 
devers eux en leur montrant, par le biais de ses traditions, les 
significations qu'il a voulu donner aux devoirs qu'Il impose 
[aux hommes] dans Son Livre, afin que celui qui a pris con- 
naissance des traditions prophétiques — dont j'ai rapporté 
quelques-unes — sache que sa Sunna (puisqu'elle explicite les 
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significations que Dieu veut donner à Ses commandements 
aussi bien dans les cas où existe dans Son Livre un texte que les 
croyants récitent et suivent que là où, en l'absence de cette 
donnée coranique, existe une dispos 
jours semblable à elle-même, quel que soit le cas considéré, 
‘et ne diverge point de la Loi de Dieu. Chacune d'elles lie les 
croyants de manière contraignante dans toutes les circonstances 





on législative) est tou- 


309. L'Envoyé de Dieu ne dit pas autre chose dans la tradi- 
tion de Abû-r-Råâfi' que nous avons précédemment rapportée* 


310. Je vais traiter de quelques-unes des traditions, associées 
au Livre de Dieu, dont j'ai précédemment parlé, relatives aux 
cas où il n'existe pas de prescription explicite dans Le Livre de 
Dieu et aux dispositions juridiques en l'absence de texte cora- 
nique. Elles clarifieront l'ensemble des propositions que nous 
venons d'exposer — si Dieu le veut*. 





311. Le premier [chapitre] par lequel nous commencerons 
~qui traite de la Sunna de l'Envoyé de Dieu associée au Livre - 
sera consacré à montrer, grâce au raisonnement déductif fondé 
sur elle, la validité de l’abrogeant et l'abrogé dans le Livre de 
Dieu ; puis nous aborderons les devoirs de stricte obligation 
faisant l'objet d'une presc 
quels l'Envoyé de Dieu a institué des traditions. N 
rons ensuite des devoirs énoncés de manière globale dont 
l'Envoyé de Dieu a explicité les modalités et les moments d'ac- 
complissement. Puis nous parlerons des ordres de Dieu énon- 





tion textuelle explicite, pour les- 





us traite- 


cés sur le mode général, devant être compris, selon la volonté 
de Dieu, comme généraux. Ils seront suivis des commandements 
de Dieu ayant un sens général, devant ètre compris comme par- 
ticuliers, Enfin sera traitée la Sunna appliquée aux cas pour 
lesquels il n'existe pas de donnée coranique explicite, 
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INSTITUTION DE L'ABROGEANT ET DE L'ABROGÉ 


312. Shâfi‘i dit : Dieu, dans Sa prescience, a certes créé les 
Hommes comme Il l'a voulu et selon le destin qu’Il veut leur 
réserver. Son jugement est irrévocable. Il est Prompt à faire 
des comptes*. 





313. Dieu a fait descendre sur les Hommes Son Livre “en 
explicitation de toute chose, comme guidance et miséri- 
corde”. Il leur a imposé des devoirs qu'Il a confirmés et 
d'autres qu'Il a abrogés, par miséricorde pour Ses créatures, 
afin d’alléger le poids de leurs obligations, de les mettre à 
l'aise, et d'ajouter à la faveur qu'Il leur a originellement mani- 
festée encore une autre faveur. Dieu accorde aux croyants, 
oumis aux obligations qu'Il 








comme récompense pour s'être 
a maintenues, Son Parad 
Sa miséricorde s'étend aus 


en les sauvant de Son Châtiment. 








bien aux devoirs qu'Il a mainte- 
Louange à Lui pour Ses faveurs 





nus qu’à ceux qu'Il a abrogés. 
et Ses bienfaits*. 


La Sunna n'abroge pas le Coran : son rôle d'explicitation 


314. Dieu a clairement expliqué aux Hommes que ce qu'il a 
abrogé dans Son Livre ne peut l'être que par Son Livre uni- 
quement, et que la Sunna ne peut abroger le Livre de Dieu 
Elle le complète, en explicite les prescriptions textuelles. Son 
rôle est de préciser la signification de ce que Dieu a révélé de 
manière globale et indéterminée. 
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315. Dieu a dit : “Or, quand on leur récite de Nos signes en tant 


que preuves, Ceux qui n'escomptent pas Notre rencontre disent : 
Apporte-nous un Coran autre que celui-ci» ou bien «remplace-le». 


Dis : «Il ne tient pas à moi de le remplacer de mon propre chef. Je ne 
Jais que suivre ce qui m'est révélé. Je crains, si j'étais rebelle à mon 
Seigneur, le châtiment d'un Jour terribles." [Cor. X, 15.1 


316. Shäfi‘i dit : Ainsi Dieu fait savoir qu'il enjoint à Son 
Prophète de se conformer à la Révélation qui lui est faite. [ne 
lui a point conféré le [pouvoir] de la changer de son propre 


chef. 


Seul le Coran abroge le Coran 


317. Dans sa parole “I ne tient pas à moi de le remplacer de mon 
propre chef” gît la démonstration (bayän) de ce que je viens 
d'évoquer : seul le Livre de Dieu abroge le Livre de Dieu. De 
méme que Dieu est Celui qui institue le devoir, de même Il est 
Celui qui le supprime ou le maintient, comme Il le veut - le 
Très-Haut —, et à part Lui, aucune créature n’a ce privilège 





318. Le Très-Haut a dit également : “Dieu abolit ce qu'Il veut, ou 
le confirme. T tient le Livre original (Umm al-Kitäb) .”[Cor. XI, 39] 


319, Certains hommes de science ont dit — mais Seul Dieu 
connaît toute chose : dans ce verset, il y a une indication 
montrant que Dieu a conféré à Sı 
s'exprimer de son propre chef, mais avec Son assistance, 
dans les cas où Il n’a pas révélé de texte explicite - mais Seul 
Dieu sait ! 





ivoyé le [pouvoir] de 


320. On a aussi émis, à propos de cette parole de Dieu “Dieu 
abolit ce qu'il veut, ou le confirme. Il tient le Livre original”, l'opi- 
nion suivante : Ce verset signifie que Dieu efface ou confirme 
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les devoirs qu'Il veut. Cette [interprétation] est semblable à la 
précédente, mais Dieu Seul sait ! 


321. Dans le Livre de Dieu il se trouve une indication qui le 
montre, Dieu dit, en effet : “Nous n'abrogeons un verset, ni ne le 
faisons passer à l'oubli, sans en apporter de meilleur ou d'analogue. - Ne 
sais-tu pas que Dieu est Omnipotent ?” [Cor. II, 106.] 


322. Dieu [nous] fait ainsi savoir que l’abrogation de Son 
Livre ou le fait d'en différer la révélation ne peuvent se pro- 
duire que par le biais d’un verset coranique semblable. 


323. 11 a dit : “Quand Nous modifions par un verset la teneur d'un 


autre (verset) — Dieu est seul à savoir ce qu'l fait descendre - ils disent : 
«Ce n'est qu'un contrefacteur»… ” [Cor. XVI, 101.] 


Seule une sunna peut en abroger une autre 





324. Il en est de même de la sunna de l’Envoyé de Dieu : ne 
peut l’abroger qu’une sunna venant de lui. Si Dieu décrétait 
une nouvelle disposition relative à un cas où l'Envoyé de Dieu 
aurait auparavant institué une disposition différente, ce der. 
nier aurait instauré une sunna en rapport avec la nouvelle déci- 
sion de Dieu, afin d'expliciter aux fidèles qu'il institue une 
sunna abrogeant la sunna antérieure en contradic 
elle, Ce point est du reste bien attesté dans sa Sunna — Dieu le 


bénisse et le comble de Ses faveurs ! 











n avec 


325. Si quelqu'un me demande : Sans doute existe-t-il une 
indication prouvant que le Coran abroge le Coran, parce que 
rien n’est semblable au Coran ; peux-tu nous citer une preuve 
similaire dans la Sunna ? 
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396. Shäfi‘i répondit : Elle réside dans ce que j'ai rappelé du 
devoir de stricte obligation prescrit par Dieu de suivre l’ordre 
de Son Envoyé. C’est là une indication montrant que la Sunna 
de l'Envoyé de Dieu a été agréée par Lui. Quiconque la suit le 
fait par conséquent au nom de Dieu et de Son Livre. I n'existe 
aucune donnée par laquelle Dieu impose une obligation aux 
humains, sous forme de prescription textuelle explicite, si ce 
n'est dans Son Livre puis dans la Sunna de Son Envoyé. Si la 
Sunna répond à la description que j'en ai faite, c'està-dire 
qu'elle n’a rien de comparable à la parole d'un autre homme 
[que l'Envoyé de Dieu], il est alors impensable qu'elle soit 
abrogée sauf par une sunna semblable à elle. Rien d'autre n'est 
semblable à elle, parce que Dieu n’a conféré à aucun humain 
après l'Envoyé de Dieu ce qu'il accordé à ce dernier. Au con- 
traire I] a fait un devoir aux hommes de le suivre. Il les contraint 
à se conformer à Son ordre. Toute l'humanité est en situation 
de dépendance par rapport à lui. Il n’est pas loisible, en effet, 
à l'homme en situation de dépendance et de subordination 
d'aller à l'encontre de l'ordre de soumission qui lui est imposé 
Aucun homme, pour qui il est obligatoire de se conformer à 
la Sunna de l'Envoyé de Dieu, ne peut légalement aller à son 
encontre et n'est en situation d'abroger [une quelconque ] 
partie de sa Sunna. 














Impossibilité d'une sunna abrogeante non transmise 


327. Si l'interlocuteur demande : Est-il possible de soutenir 
qu'une tradition abrogée a été transmise alors que la tradition 
abrogeante ne l'a pas été * ? 


328. Shäfii répondit : Non, c'est impossible. Comment est- 
il pensable que l'on puisse rapporter quelque chose dont l'obli- 
gation a été levée et qu'on abandonne quelque chose dont 
l'obligation est maintenue ? A supposer que ce fût possible, 
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les hommes n'auraient plus de prise sur les traditions 
seraient toutes abandonnées. Ils pourraient alors dire : “Cette 
dition est peut-être abrogée.” Or, jamais un devoir de stricte 
obligation ne peut être abrogé sans qu'un [autre] ne soit établi 
à sa place, comme c'est le cas de la qibla [la prière dans la 
direction] de Jérusalem abrogée et remplacée par celle de la 
Ka'ba. Il en est de même de tous les exemples d'abrogation 
dans le Livre, comme dans la Sunna. 




















329, Si l'on pose la question : La Sunna peut-elle être abro- 
gée par le Coran ? 


330, Shäfi'i répond : Si la Sunna était abrogée par le Coran, 
l'Envoyé de Dieu aurait instauré une sunna montrant que la 
première est abrogée par la seconde, afin que la preuve soit 
administrée aux hommes qu'une donnée textuelle ne saurait 
être abrogée que par une donnée de même nature. 


331, Si l'interlocuteur demande : Quelle est la preuve de ce 





que tu avances *? 





î répond : La preuve r e en ce que Dieu a 
ositaire de Son explicitation sur la 
impose, dans leur por- 
dans cet 





fai 
signi 
té 


on Envoyé le dé 








cation à donner aux devoirs qu'T 
générale ou particulière - comme je l'ai expo: 
ouvrage ; l'Envoyé de Dieu ne peut donc jamais délivrer une 
sentence, si ce n’est [en s'appuyant] sur une règle de droit 
ait abrogé par 











[émanant] de Dieu. Si un quelconque statut é 
Dieu, Son Envoyé instituerait, conformément à cette abroga- 
tion, une nouvelle sunna. 


333. S'il était admissible de soutenir que l’Envoyé de Dieu a 
institué une tradition, puis qu'il l’a abrogée par le Coran sans 
qu’il y ait trace de cette tradition abrogeante, il serait alors 
admissible, à partir de la même thèse, d’affirmer, à propos 
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de toutes les ventes interdites par l'Envoyé de Dieu : “Il est 
possible qu'il les ait interdites” avant la règle de droit révélée 
dans le verset suivant : “Dieu autorise la vente et prohibe l'usure” 
[Cor. I, 275]. De même, on pourrait soutenir, à propos des 
traditions relatives aux fornicateurs et fornicatrices dont il a 
décrété la lapidation : “Il est possible que la lapidation ait été 

abrogée”, en vertu de la parole divine : “Quant à celle ou celui 
qui se rend coupable de fornication, flagellez chacun de cent coups” 
[Gor. XXIV, 2]. De même on pourrait déclarer, à propos de la 
madéfaction des chaussures : “Le verset des ablutions rituelles 
a abrogé la madéfaction des chaussures.” Il serait aussi permis 
d'affirmer : “On ne doit pas épargner à l'auteur du vol quali- 
fié, dans un lieu sûr, la mutilation des mains, alors que son 
délit n'excède pas la valeur d'un quart de dinar”, en vertu de 
la parole de Dieu : “Le voleur, la voleuse, eh bien ! tranchez leurs 
mains en rétribution de ce qu'ils se sont acquis et pour l'exemplarité 
divine” [Cor. V, 38], parce que le mot de “vol qualifié” s'appli- 
querait à celui [ou celle] qui vole, que l'objet volé soit modique 
ou de grande valeur, que son acte soit commi: 
à l'extérieur d'un lieu sûr, Il serait alors loisible, dans ces condi 

tions, de rejeter toutes les traditions émanant de l'Envoye de 
Dieu en affirmant : “Il ne les a pas instituées” puisqu'elles ne 
sont pas de même nature que la Révélation. Ainsi pourrait-on 
à double ütre, rejeter les traditions. On abandonnerait la tra 
dition soit lorsqu'elle est associée à une donnée coranique 
globale pouvant être en accord avec la Sun 
Sunna est toujours en accord avec la Révélation —, mais dont 
les termes peuvent être sous un aspect différent, soit quand 
son texte est plus long que celui de la Révélation et présente 
éventuellement des variantes*. 

















l'intérieur ou 














= alors que la 


334. Or le Livre et la Sunna (dé)montrent le contraire de 
cette interprétation, la Sunna, étant, comm 


en accord avec le Livre de Dieu. 





ous l'avons dit, 
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335. Le Livre de Dieu est le bayän, qui guérit de la cécité. 11 
contient, par rapport au Livre, et à la Religion, les marques du 
rang éminent de l'Envoyé de Dieu, de sa dépendance com- 
plémentaire et de sa fonction de commentateur. 





L'ABROGEANT ET L'ABROGÉ DONT LE CORAN MONTRE 
LA SUNNA UNE PARTIE 








‘ai entendu, rapportée de la bouche de savants, 
elon laquelle Dieu avait d’abord révélé l’obli- 
gation de prier, avant celle des cinq prières. En effet Dieu a dit : 
“Toi, l'emmitouflé, / lève-toi la nuit, rien qu'un peu : / une moitié de 
la nuit, que tu diminues cette moitié d'un moment / ou la rallonges. 
Et psalmodie le Coran distinctement” [Cor. LXXIII, 1-4]. Puis Dieu 
a abrogé ce commandement par le verset suivant de la même 


une tradition. 








sourate : “Ton Seigneur sait bien que tu veilles un peu moins des 
deux tiers de la nuit, de sa moitié, ou de son tiers, avec une compagnie 
de tes proches. Or c'est Dieu qui mesure la nuit et le jour : Il vous sait 
incapables d'en faire le compte ; mais sur vous Il se repent. Donc psal- 
modiez ce que vous pouvez faire aisément du Coran. I sait qu'il y a 
parmi vous des malades, d'autres qui parcourent la terre, en quête 
d'une grâce de Dieu, d'autres au combat sur le chemin de Dieu. Ainsi, 
récitez-en ce qui en sera aisé, accomplissez la prière, acquittez la puri- 
fication.” [Cor. LXXIII, 20.] 


337. Ayant d'abord proféré Son commandement de rester 
en veille “peu de temps, la moitié ou moins de la moitié ou un peu 
plus, de la nuit”, Il dit ensuite “un peu moins des deux tiers de la 
nuit, de sa moitié, ou de son tiers, avec une compagnie de tes proches”; 
puis, Dieu allège [Son ordre] en disant “H sait qu'il y a parmi 
vous des malades” et Shäf'i de réciter alors la suite du verset jus- 
qu'à “Ainsi, récitez-en ce qui en sera aisé*.” 


LA RISÂLA n3 


338. Shäfi'i dit : Il est clair que dans le Livre de Dieu [l'ordre 
de] rester en oraison la moitié, plus où moins, est abrogé par 
Sa parole “Ainsi, récitez-en ce qui en sera aisé”. 


339. La phrase “Ainsi, récitez-en ce qui en sera aisé” peut revê- 


tir deux significations. 


340. L'une des deux est qu'il peut s'agir d'un devoir con- 
firmé par la levée d'un autre. 


341. La seconde est qu'il peut s'agir d'un devoir abrogé 
rendu caduc par un autre, tout comme il en a supprimé un 
précédent ; cela en vertu de la parole de Dieu : “A des moments 
de la nuit, interromps le sommeil pour une oraison surérogatoire 
peut-ĉtre que ton Seigneur te ressuscitera dans un séjour de 
louange...” [Cor. XVIIL, 79] et la phrase “interromps le sommeil 
pour une oraison surérogatoire” peut signifier faire oraison, et, 
incluant l'autre obligation, psalmodier des versets “ce qui en 
sera aisé”. 








La Sunna comme critère de référence 


342, Il est, par conséquent, nécessaire de recourir à une 
élaboration déductive fondée sur la Sunna pour prouver la 
validité de l’une de ces deux significations. Or - on le sait = la 
Sunna fait obligation de cinq prières seulement. Nous en 
concluons que cette obligation de cinq pri 
toute autre, antérieure, relative à la prière, et ce, en vertu 
d'une élaboration déductive fondée sur la parole de Dieu : 
“A des moments de la nuit, interromps Le sommeil pour une 
oraison surérogatoire. ” Nous concluons également que cette 





es abroge 
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disposition abroge celle d'interrompre le sommeil afin de 
faire oraison la moitié de la nuit, ou le tiers, et de psalmo- 
dier “ce qui en sera ais 





343, Nous n’aimons pas que l’on renonce à veiller et à réci- 
ter “ce qui sera aisé du Coran”, durant la prière. Il est préfé- 
rable que le fidèle multiplie ces actes de dévotion. 


344. Mâlik [b. Anas], d'après son oncle Abû Suhayl 
b. Mälik, d’après son père, nous a informés avoir entendu Talha 
b.Ubayd Allah rapporter le récit suivant : “Un bédouin, habitant 
le Najd, vint la tête en ébullition — le fracas de sa voix parvenait ju. 
qu'à nous, mais nous ne comprenions pas ce qu'il disait. Quand il se 
fut approché, nous nous aperçûmes qu'il interrogeait le Prophète sur 
ce qu'est l'islâm. L'Envoyé de Dieu répondit : «Cinq prières cano- 
niques, la nuit et le jour.» Le bédouin ajouta : «Dois-je en accomplir 
davantage ?» Le Prophète lui répondit : «Non, à moins que tu ne 
veuilles faire œuvre surérogatoire.» Talha b. ‘Ubayd Allah ajouta : 
L'Envoyé de Dieu rappela à cet homme (comme autre pilier de l'islâm) 








le jeûne du mois de ramadan. Le bédouin demanda alors : «Dois-je 
jeûner davantage ?» «Non, à moins que tu ne veuilles faire œuvre 
surérogatoire» lui répondit le Prophète [qui lui parla alors de la zakât]. 
je m'acquitter d'autre chose ?» repartit l'homme. «Non, à 
moins de faire des aumônes», répéta l'Envoyé de Dieu. Le bédouin 
le ne ferai ni plus ni moins que cela.» «Ce 
est sincère», conclut l'Envoyé de Dieu*." 





s'en retourna en disant : 








sera un bienheureux, 


345. Cette tradition a été rapportée par ‘Ubäda b. as-Sâmit, 
qui fait dire au Prophète : “Dieu a prescrit cinq prières à Ses créa- 
tures. Celui qui les accomplit sans en manquer, par légèreté vis-à-vis 
de ce qui est dû, une seule, aura conclu, auprès de Dieu, un pacte qui 
le fera entrer au Paradis*.” 
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PRIÈRE RITUELLE : DISPENSES ACCORDÉES PAR LE LIVRE. ET LA SUNNA 
AUX PERSONNES AYANT UNE EXCUSE VALABLE ET REFUSÉES À 
CELLES QUI ONT ACCOMPLI UN ACTE DE DÉSOBÉISSANCE 


346. [Shäfi'i dit :] Le Très-Haut a dit : “Ms t'interrogent sur les mens- 
trues. Dis : C'est une affection. Isolez-vous des femmes en cours de 
menstruation. N'approchez d'elles qu'une fois purifiées. Quand elles seront 
en état, allez à elles par où Dieu l'a pour vous décrété. — Dieu aime les 
enclins au repentir. Il aime les scrupuleux de pureté.” [Cor. I, 222.] 


347. [Shäf'i dit :] Dieu a prescrit aux orants d'être en état 
de pureté légale et dans ce but, d'accomplir les ablutions 
rituelles mineures, ou, en cas de grande impureté, majeures. 
Le fidèle ne peut prier que légalement pur. Dieu, évoquant 
les menstrues, ordonne [aux hommes] de se tenir éloignés 
[des femmes] jusqu’à ce qu'elles soient [de nouveau] pures 
et de s'en approcher [seulement alors]. Nous en déduisons 
que la purification ne peut se produire qu'après la fin des 
menstrues, car l'eau étant disponible en ville, ce n’est pas elle 
qui détermine la purification, puisque Dieu l'évoque seule- 
ment après que les femmes sont de nouveau pures. Leur 
retour à la pureté légale correspond à la cessation des flux 
menstruels, conformément à la règle du Livre de Dieu puis à 
la Sunna de Son Envoyé. 





348. Mälik [b. Anas] nous a rapporté, d'après ‘Abd ar-Rahmân 
b. alQâsim, d'après son père, la tradition suivante de ‘A'isha : 
“lAu cours du pèlerinage] avec l'Envoyé de Dieu, raconte-telle, elle eut 
ses menstrues en état de sacralisation. L'Envoyé de Dieu lui ordonna 
d'accomplir les rites comme tous les pèlerins sauf — lui précisa-t-il — la 
tournée processionnelle autour de la Mosquée sacrée, et ce tant qu'elle 
n'est pas en état de pureté légale*.” 
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Prière rituelle et menstrues 


349. Nous en concluons que Dieu exige du fidèle en prière 
uniquement d'accomplir les ablutions mineures ou majeures 
nécessaires pour être légalement pur. Quant à la femme qui a 
ses règles, elle ne peut légalement se purifier. Les flux mens- 
truels sont naturellement créés dans son être, elle n’en porte 
pas la responsabilité et doit se montrer soumise à la volonté de 
Dieu. Elle est donc dispensée de la prière durant sa période 
de menstrues. Elle n'est pas tenue d'accomplir à titre répara- 
toire des prières auxquelles elle a renoncé pendant la période 
où elle était libérée de cette obligation. 





Personnes ayant perdu connaissance ou la raison 


350. Par analogie avec la femme menstruée et dispensée de la 
prière rituelle, nous disons, à propos des personnes qui, par 
un accident venu de Dieu, ont perdu connaissance ou la rai- 
i : elles sont dis- 





son — ce qui ne constitue pas un délit en s 
pensées de la prière, ne la comprenant pas tant que dure l'état 


où elles sont privées de raison. 








51. Il est généralement admis par les gens de science que 
le Prophète n'a pas prescrit à la femme menstruée d'obliga- 
elle y est tenue 





tion de remplacement pour la prière ; ma 
pour le jeûne. Nous avons donc établi une distinction entre 
ces deux devoirs en nous fondant sur les indications conte- 
nues dans les traditions des gens de science et sur leur consen- 
sus, dont nous avons parlé. 





Différence entre prière rituelle et jeûne 


352. La différence entre le jeûne et la prière rituelle réside en 
ce que le voyageur peut légalement différer le jeûne du mois de 
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ramadan, mais n'a pas, un seul jour, durant le voyage, le droit 
de renoncer à la prière. En effet le jeûne dure un mois de l'an- 
née, et les onze autres mois sont exempts de cette obligation. 
Aucun homme capable physiquement d'accomplir la prière 
n’en est dispensé. 


Prière rituelle et prohibition des boissons fermentées 


353. [Shäfi continua :] Dieu a dit : “Vous qui croyez, n 'approchez 
la prière ni en état d'ivresse, avant de savoir ce que vous dites, ni en 
état d'impureté, sauf quand vous êtes en chemin, avant d'avoir pra 
tiqué une ablution générale.” [Cor. IV, 43.] 





354. Certains hommes de science ont soutenu que ce verset 
a été révélé avant l'interdiction des boissons fermentées* 


355. Le Coran montre — mais Dieu Seul est omniscient ! - 
que la prière n'est pas permise à l'homme ivre jusqu'à ce qu'il 
sache ce qu'il dit, puisque le Coran a commencé par lui inter 
dire la prière, en invoquant l'impureté majeure, Or aucun dit 
férend ne s'est élevé entre les hommes de science sur le fait 
que la prière n'est pas admise pour quelqu'un en état de 
grande impureté jusqu'à ce qu'il se purifie*. 





56, Si l'interdiction faite à l'homme ivre de prier a éte 
révélée avant l'interdiction de la consommation des boissons 
fermentées, à plus forte raison, après cette int 
prière lui at-elle été interdite, 
Îles commandements divins] : premièrement, il prie dans un 
état durant lequel la prière lui est interdite ; deuxiémement, 
il consomme une boisson fermentée 


diction, la 








il transgresse doublement 


357. Or la prière est parole, acte et renoncement [à tout 
acte prohibé]. Sans parler, agir ni renoncer, cet homme n'a 
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pas fait la prière comme il le lui a été ordonné ; sa prière n’est 
ncombe, quand il reprend ses esprits, 
d'en accomplir une à titre réparatoire. 





donc pas valable. I lui 





358. [Shäfi'i dit :] L'homme qui a perdu la raison — par un 
ordre de Dieu contre lequel il ne dispose d'aucun expédient — 
se distingue de l'ivrogne. Comme ce dernier s'est volontaire- 
ment adonné à l'ivresse, la prestation de remplacement lui 
incombe, contrairement à l'homme privé de raison acciden- 
tellement, sans qu'il en soit responsable, sans qu’il l'ait recher- 
ché, ce qui le ferait désobéir [à Dieu]. 


Qibla : de Jérusalem à La Mecque 






). Dieu a d'abord donné comme gibla à Son Envoyé, pour 
complir la prière, la direction de Jérusalem (Bayt al-Maqdis). 
‘tait, avant l'abrogation de cet ordre, la seule qibla permise, 
àr . Puis Dieu a abrogé la qibla de 
Jérusalem, et a orienté Son Envoyé dans la direction de la 
Maison [sacrée de la Ka‘ba]. Désormais il n'est permis à 
quiconque de se tourner dans la direction de Jérusalem pour 
accomplir ses prières canoniques. La seule direction permise 
est celle de la Maison sacrée (al-Bayt al-Harâm). 











xclusion de toute autr 














360. Chacune des deux directions était vérité en son temps. 
L'orientation dans la direction de Jérusalem - vers laquelle 
Dieu faisait tourner le visage de Son Prophète [pour prier] - 
était alors vérité. Puis Dieu a abrogé cette disposition. Désor- 
mais la vérité réside à jamais dans l'orientation vers la Maison 
sacrée [de la Ka‘ba]. En dehors d'elle, aucune autre gibla 
n’est permise pour les prières canoniques, sauf dans quelques 
cas particuliers comme la prière du danger ou les prières 
surérogatoires faites en voyage, connues grâce aux indications 
contenues dans le Coran et la Sunna. 
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Signification du terme “abrogation” 


361. Il en est ainsi de tout ce que Dieu a abrogé. La significa- 
tion du terme “nasakha” est “abandonner Son commandement” : 
il était vérité en son temps, et son abandon devient vérité 
lorsque Dieu l'a abrogé. Ainsi le fidèle se montrera-til obéissant 
à Dieu en accomplissant son devoir puis en l’abandonnant : et le 
fidèle qui n'a pas accompli le devoir abrogé se montrera obéis- 
sant à Dieu en se conformant au devoir abrogeant 


362. Dieu dit à Son Prophète : “Que de fois Nous voyons ton 
visage virevolter en direction du ciel ! Eh bien ! que Je te tourne vers 
un orient susceptible de te contenter ! Tourne donc ton visage du côté 
du Sanctuaire consacré ! Où que vous soyez, tournez votre visage de 
ce côté-là. Les détenteurs de l'Ecriture savent bien qu'en cela réside le 
Vrai, venant de leur Seigneur.” [Cor. IL, 144.] 





363, Si un interlocuteur demande : Où e 
croyants ont été orientés vers une gibla puis, par la suite, vers 
une autre ? 


la preuve que les 


364. [Shäfi'i répond :] Elle est contenue dans la parole de 
Dieu : “Les sots parmi ces gens-là diront : «Qui les fait renoncer à la 
direction sur laquelle ils réglaient leurs prières ? Dis : «A Dieu 
l'orient comme l'occident. I guide qui I veut vers une voie de recti 
tude. »” [Cor. II, 142.] 





365. Mälik [b. Anas], d’après ‘Abd Allah b. Dinär, nous à 
transmis la tradition suivante de Ibn ‘Umar : “Pendant que nous 
étions à Qubâ' en train d'accomplir la prière du matin, voila qu'un 
homme vint à nous et dit : «Le Prophète a eu une révélation cette nuit 
I a reçu l'ordre de se tourner vers une (nouvelle) qibla. Tournez-vous 
donc de ce côtélà.» Auparavant les fidèles tournaient leur visage vers 
la Syrie-Palestine (Shâm) [pour prier]. A partir de ce moment-là, ils 
ne se tournèrent plus que vers la Ka'ba*.” 
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366. Mâlik [b. Anas] rapporte, d’après Yahyâ b. Saʻîd, que 
Saʻîd b. al-Musayyab, disait : “/Après son émigration à Médine], 
l'Envoyé de Dieu a prié seize mois en direction de Jérusalem (Bayt al- 
Maqdis). Puis la qibla a été changée deux mois avant (la bataille 
de) Badr*.” 





367. [Shâfi‘i] dit : la prière du danger trouve sa preuve dans 
cette parole du Livre : “Si vous avez à craindre, priez pendant la 
marche ou à cheval” {Cor. H, 239]. Le croyant n’est tenu d'accom- 
plir la prière prescrite sur sa monture qu'en cas de danger 
imminent ; Dieu n'a pas, dans ce cas, spécifié s’il doit se tour- 
ner dans la direction de La Mecque. 








368. [‘Abd Allah] b. ‘Umar a rapporté, à propos de la prière 
du danger, une tradition émanant de l’Envoyé de Dieu : “En pré 
sence d'un danger imminent, priez en marchant ou en selle, que vous 
ayez ou non le visage tourné dans la direction de La Mecque.” 





369. [Shâfi'i dit :] L'Envoyé de Dieu accomplissait les prières 
surérogatoires, durant ses voyages, sur sa monture, dans la 
direction où les pas de la bête le portaient. Jäbir b. ‘Abd Allah, 
Anas b. Mâlik et d'autres ont retenu cette tradition de l'Envoyé 
de Dieu, En voyage il n'accomplissait les prières canoniques 
qu’à terre, en se tournant vers La Mecque*. 








370. Ibn Abi Fudayk, d'après Ibn Abi Dhib, d'après ‘Uthmân 
b. ‘Abd Allah b. Surâqa, d'après Jäbir b. ‘Abd Allah [al-Ansâri], 
rapporte que : “Lors de l'expédition contre les Banû Anmâr, l'Envoyé de 
Dieu faisait sa prière sur sa monture. Il avait le visage tourné vers l'est*.” 


La guerre sainte 


371. Dieu a dit : “Prophète, exhorte les croyants à la guerre. S'il en 
est parmi vous seulement vingt à être patients, ils en vaincront deux 
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cents ; s'il en est cent, ils vaincront mille dénégateurs, car c'est un 
peuple incapable de sûre connaissance." [Cor. VU, 65.) 


372. Par la suite, Dieu a explicité, dans Son Livre, qu'Il 
exempte les croyants du combat à un seul contre dix [infi- 
dèles], mais Il leur confirme qu'un seul doit combattre deux 
ennemis. Il a, en effet, dit : “I est vrai que pour l'instant Dieu 
allège sur vous l'exigence, car I sait ce qu'il persiste en vous de fai- 
blesse. S'il en est parmi vous une centaine à être patients, ils en vain- 
cront deux cents et s'il en est mille, ils en vaincront deux mille, avec 
la permission de Dieu, car Dieu est avec les patients.” [Cor. VU, 66.] 





373. Sufyän [b. ‘Uyayna], d'après 
porté la tradition suivante de Ibn ‘Abbäs : “Lorsque ce verset «s'il 
en est cent, ils vaincront mille dénégateurs» a été révélé, il était pres- 
crit aux musulmans que vingt d'entre eux ne devaient pas fuir devant 
deux cents [infidèles], puis quand Dieu a révélé le verset : «Il est vrai 
que pour l'instant Dieu allège sur vous l'exigence, car Il sait ce qu'il 
persiste en vous de faiblesse» il est devenu obligatoire à scent (musul 
mans) de ne pas fuir devant deux cents (ennemis)* ». ” 


Amr b. Dînâr, nous a rap- 





374. Shäfi'i dit : Cela correspond bien — si Dieu le veut ! - à 
l'opinion de Ibn ‘Abbâs, car Il l'a clairement montré dans le 


verset, sans nécessité de glose supplémentaire. 


Turpitudes et fornication 


375. Dieu a dit : “Celles de vos femmes qui commettent une turpitude 
eh bien ! requérezen contre elles le témoignage de quatre des votres ; 
s'ils en témoignent, consignez (les coupables) à la maison jusqu'à ce que 
les récupère la mort, ou que Dieu leur ouvre un chemin. Si deux 
d'entre vous commettent la turpitude, malmenez-les ; si tous deux se 
repentent et deviennent meilleurs, alors d'eux écartez-vous. Dieu est 
Enclin-au-repentir, Miséricordieux. ” (Cor. IV, 15-16.) 
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376. Dieu a, par la suite, abrogé la sentence de retenue au 
domicile conjugal et de sévices en décrétant : “Quant å celle ou 
celui qui se rend coupable de fornication, flagellez chacun de cent 
coups. ” [Cor. XXIV, 2.] 


377. [Shäfi'i dit :] La Sunna, de son côté, indique que la 
flagellation de cent coups est appliquée aux fornicateurs et 
fornicatrices célibataires. 





378. ‘Abd al-Wahhäb [b. ‘Abd al-Majid ath-Thaqafi], d'après 
Yünus b. ‘Ubayd, d’après Al-Hasan, d’après ‘Ubâda b. as-Sâmit, 
rapporte cette exhortation de l'Envoyé de Dieu : “Prenez ensei- 
gnement sur moi ! Prenez enseignement sur moi ! Dieu a décrété la voie 
à suivre [comme châtiment à leur égard] : pour un couple non marié, 
flagellation de cent coups et bannissement d'un an ; pour un couple 
marié, flagellation de cent coups et lapidation*.” 


379. Une tradition semblable a été rapportée par un homme 
de science digne de foi, d'après Yünus b. ‘Ubayd, d'apri 
Hasan [al-Basri], d'après Hittän [b. ‘Abd Allah] ar-Ra 
d’après ‘Ubäda b. a nit, d’après le Prophète. 











380. [Shäfi'i dit :] La Sunna de l'Envoyé de Dieu montre que 
la flagellation de cent coups est maintenue à l'encontre des 
célibataires de condition libre, et abrogée pour les personnes 
mariées ; alors que la lapidation est maintenue à l'encontre 
des personnes mariées de condition libre*. 


381. En effet la sentence de l'Envoyé de Dieu : “Prenez ensei- 
gnement sur moi ! Prenez enseignement sur moi ! Dieu a décrété la voie 
à suivre [comme châtiment à leur égard] : pour un couple non marié, 
flagellation de cent coups et bannissement d’un an; pour un couple 
marié, flagellation de cent coups et lapidation”fut la première sen- 
tence révélée ; elle abrogea la sentence décrétant la retenue 
au domicile conjugal et les sévices contre les fornicateurs. 
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382. Le Prophète a fait lapider Måʻiz [b. Mâlik] : il ne lui a 
pas fait subir de flagellation. II a ordonné à Unays d'aller voir 
la femme de Al-Aslami et en cas d'aveu, elle serait lapidée. 
Elle avoua ; elle fut lapidée. Cela prouve l'abrogation de la 
flagellation des fornicateurs mariés de condition libre, et le 
maintien de la lapidation, cette dé 
geant la précédente*, 











on postérieure abro- 


383. Le Livre de Dieu, puis la Sunna de Son Prophète mon- 
nicateurs sont exclus du [champ] de 





trent que les esclaves for 
cette sentence. 





Cas des femmes esclaves 





384. Dieu — qu'Il soit exalté et magnifié 
femmes esclaves : “Une fois rendues «préservées», si elles commet 
tent une turpitude, il leur incombera la moitié de ce qui incombe aux 
«préseruées »." [Cor. IV, 95.] 


a dit, à propos des 








385. La moitié [de la peine] peut s'appliquer, seulement 
la flagellation parce qu'elle est divisible. La lapidation, parce 
qu'elle entraîne la mort, ne peut être partagée : le condamné 
à la lapidation peut mourir au pi 
qu'un jet supplémentaire soit indispensable, Mais il peut être 
nécessaire de lui en lancer mille, et même davantage, pour 
causer sa mort, À cela on ne peut jamais déterminer de mi 
Des châtiments de cette sorte trouvent leurs limites dans 
la destruction de la vie, qui dépend du nombre des pierres 
jetées et de leur taille, Cette peine légale a pour but de priver 
de vie [le condamné] ; et sa mort dépend du nombre et de la 
taille des pierres lancées. Toutes ces dispositions sont connues. 
On ne peut ainsi déterminer une division de la lapidation* 








nier jet de pierre sans 
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386. [Shäfi'i poursuivit :] L'Envoyé de Dieu a dit : “Si l’une 
de vos esclaves (ama) fornique et que cette fornication est prouvée, 
que son maître la flagelle”; n'a pas dit “qu’il la lapide”. Il n'y a 
pas de divergence parmi les musulmans sur le fait qu'on ne 
doit pas condamner à la lapidation une esclave qui a forni- 
qué*. 


L'ihsân, c'est islâm 


387. [Shâi 





dit :] L ïhsân de la femme esclave, c'est son islâm. 





388. Shäfr'i dit : Si nous avons adopté cette position, c’est 
uniquement en raisonnant déductivement, en nous fondant 
sur les indications contenues dans la Sunna et le consensus de 


la grande majorité des gens de science. 








ntence suivante : 





389. Puisque l'Envoyé de Dieu a délivré la se 





une de vos esclaves fornique et que sa fornication est prouvée, que 
n'a pas ajouté “fül-elle préservée 
(muhsana) ou non”, nous déduisons que la parole de Dieu rela- 
tive aux esclaves (“Une fois rendues «préservées», si elles commettent 
une turpitude, il leur incombera la moitié de ce qui incombe aux «pré- 
servées» comme châtiment”) s'applique à elles quand elles se sont 
converties à l’islâm, et non quand, mariées, leur mariage a été 
consommé ; elle ne s'applique pas davantage quand elles ont 
été affranchies sans avoir eu de commerce charnel légitime 
[avec leur maître]*. 





son maître la flagelle” et qu’ 








390. Si un interlocuteur fait remarquer : Je vois que tu es en 
train de faire subir au terme “préservée” des significations dif- 
férentes. 


391. Shäfi‘i répond : Oui. L'élément général de l’ihsän est 
qu'il comporte, par mesure de protection, l'empêchement 
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de s'adonner à des actes interdits. L'islâm est l'une de ces 
acceptions ; il est protection (mâni). De même, le statut de 
liberté est protection ; de même pour l'époux, le mariage et 
sa consommation, ou encore le fait de retenir les épouses au 
domicile conjugal. [Bref] tout ce qui protège [contre les actes 
interdits] est ihsân. Dieu a dit : “Et Nous lui apprimes à fabriquer 
à votre intention des vêtures qui vous fortifient (li-tuhsinakum) 
contre votre violence” [Cor. XXI, 80]. Dieu a dit [également] : “s 
ne vous combattent collectivement que de l'intérieur de villes fortifiées 
(muhassana) ” [Cor. LIX, 14], c'est-à-dire protégées (mamnû'a). 








392, Shâfiʻî dit : Le début et la fin du précédent propos 
montrent que l'ihsân, employé ici en général, et non avec une 
autre acception, signifie l'islâm, au-delà du sens de rapports 
sexuels, de statut de liberté, de retenue [au domicile c onju- 
gal] ou de chasteté. Le substantif ihsân englobe la signification 
de tous ces termes*, 


SUNNA ET CONSENSUS, PREUVES DE L'ABROGEANT 
ET DE L'ABROGÉ 


393, [Shäfi'i poursuivit :] Le Très-Haut a dit : “H vous est prescrit, 
quand la mort se présente à l'un de vous et qu'il laisse du bien, de tes 
ter en faveur de ses père et mère et de ses plus proches, selon les conve- 
nances : obligation pour quiconque se prémunit.” [Cor. I, 180.] 





394. Dieu a dit également : “Que ceux d'entre vous qui sont par 
Dieu récupérés laissent des veuves, leur lèguent un bien d'usage pour 
un an, dont elles ne puissent être évincées. Si elles s'en allaient (d'elles- 
mêmes), nulle faute à vous de ce qu'elles feraient de leur personne 
selon les convenances. Dieu est Puissant et Sage.” [Cor. I, 240.| 
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395. Dieu a ainsi révélé les règles de transmission de l'héri- 
tage des parents, aussi bien ascendants que proches ou des- 
cendants, ainsi que celles de l'héritage entre époux. 


396. [Shâfi'i dit :] Les deux versets peuvent être interprétés 
ou bien comme confirmant le legs par testament des père et 
mère et des proches, le legs pour l'épouse, et l'héritage (ainsi 
les héritiers sont légalement bénéficiaires et de l'héritage et 
des legs par testament) ; ou bien comme signifiant que le ver- 
set relatif aux héritages abroge celui des legs par testament. 


397. Puisque ces deux versets sont susceptibles d’avoir les 
interprétations divergentes que nous venons d'exposer, il 
incombe aux spécialistes [pour trancher] de rechercher une 
indication dans le Livre de Dieu. S'ils ne la trouvent pas sous 
forme de prescription textuelle explicite, ils doivent alors 
a Sunna. S'ils la trouvent dans la Sunna [ils doivent 
se soumettre à ce qui vient de l'Envoyé de 
ar là même à ce qui vient de Dieu, en 








consulte 
s'y conforme 
oumett 








Dieu est se 
vertu du Commandement de lui obéir. 








Traditions, fatàwà et campagnes militaires du Prophète 


398. Nous avons constaté que les auteurs de fatäwä (consulta- 
tions juridiques) et les spécialistes des campagnes militaires 
du Prophète (maghäzi), de Quraysh et d'autres tribus dont 
nous avons retenu les informations, ne divergent pas sur le 
fait que l'Envoyé de Dieu a décrété, l’année de la Conquête 
de La Mecque : “Pas de legs par testament pour l'héritier et pas de 
sentence de mort contre un croyant qui a tué un infidèle.” Cette tra- 
dition a été retenue et rapportée par des transmetteurs, 
d'après des savants qui ont rencontré des spécialistes des cam- 
pagnes militaires*. 
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399. Cette tradition a été transmise par la grande masse des 
musulmans, de génération en génération ; sous certains aspects, 
elle est plus forte que la tradition rapportée par un unique 
transmetteur, se fondant sur l'autorité d’un seul, De même, 
nous avons constaté l'unanimité des savants sur l'agrément de 
cette tradition. 





400. Shäfi'i dit : Quelques transmetteurs syriens ont rapporté 
cette tradition avec une chaîne de garants ininterrompue 
(que les spécialistes en sciences des traditions ne confirment 
pas, parce que certains de ces garants sont des inconnus) : 
quant à nous [d’après les Hijäziens], nous l'avons rapportée, 
émanant du Prophète, avec une chaîne int 





rompue* 





Maghäzi, consensus des savants 


401. Si nous avons agréé cette tradition prophétique, c'est en 
son — comme nous l'avons rappelé - de 
les chroniqueurs des campagnes militaires du Prophète (mag 
häzi) et de son adoption consensuelle par l’ensemble des 
croyants ; nous l'avons également citée, en nous appuvant sur 
l'ensemble des spécialistes des maghäzi et des croyants 





sa transmission par 


402. [Shâfi“i dit :] Sufyân [b. ‘Uyayna], d'après Sulavmän 
al-Ahwal, d’après Mujähid, nous a rapporté que l'Envové de 
Dieu a dit : “Pas de legs par testament en faveur de l'héritier 


403. [Shäfi'i dit :] En nous fondant d'une part sur la trans- 
mission, précédemment évoquée, par l'ensemble des histo- 
riens de maghäzi, d'autre part sur la tradition interrompue 
émanant de l'Envoyé de Dieu et le consensus de l'ensemble 
des croyants, nous avons déduit, de la parole de l'Envoyé de 
Dieu, “Pas de legs par testament en faveur de l'héritier "que [la règle] 


128 SHÂFTÎ 


des héritages abroge celle des legs par testament en faveur du 
père et de la mère, ainsi que de l’épouse*. 


404. La majorité des savants a également soutenu que la dis- 
position juridique “le legs par testament en faveur des plus 
proches” est abrogée et son caractère d'obligation levé. S'ils 
sont héritiers, à eux revient l'héritage conformément aux [règles] 
de succession. S'ils ne sont pas héritiers en titre, il n'y a pas 
obligation de tester en leur faveur. 








Opinion de Tâ'ûs b. Kaysân 


405. Cependant Tâ'ûs [b. Kaysän] et quelques autres savants 
ont soutenu : Le testament en faveur des père et mère a été 
abrogé mais doit être maintenu pour les proches non héri- 
s. Tester par conséquent en faveur d'autres que des proches 





tie 
n'est pas permis. 


406. Le verset coranique admettant l'interprétation de 
Tâ’ûs (la disposition juridique relative au testament en faveur 
des proches) est maintenu puisque la tradition du Prophète, 
transmise par les chroniqueurs des expéditions militaires, sti- 
pule simplement : “Pas de legs par testament en faveur de l'héritier.” 
Il est, selon nous, du devoir des hommes de science de recher- 
cher un indice qui infirme la thèse de Tä’üs ou la corrobore. 





407. Or, nous avons connaissance d’un jugement prononcé 
par l’Envoyé de Dieu à propos de six esclaves qui apparte- 
naient à un homme ne possédant pas d'autre bien et qu'au 
moment de mourir, il avait affranchis. Le Prophète les répar- 
tit en trois lots ; il en affranchit deux et maintint en esclavage 
les quatre autres. 
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408. Shäfi'i dit : Cette sentence du Prophète nous a été rap- 
portée par ‘Abd al-Wahhäb [b. ‘Abd al-Majid ath-Thaqafñi], 
d'après Ayyüb [as-Sakhtiyäni], d'après Abû Qiläba, d'après 
Abü-I-Muballab, d'après ‘Imrân b. Husayn*. 








409. Shåfiʻi dit : La Sunna, au travers de la tradition rap- 
portée par ‘Imrân b. Husayn, apporte la preuve que l'Envoyé 
de Dieu a décrété leur affranchissement durant la maladie [de 
leur maître] et à partir de son testament. 


410, L'homme qui les a affranchis était arabe. Or un Arabe 
ne peut posséder que des esclaves non arabes avec lesquels il 
n'existe pas de parenté. Le Prophète a ainsi permis le legs par 
testament en faveur des esclaves. 





411. Ce précédent montre par conséquent que nul, pour 
d'autres que les proches, le legs par testament l’est également 
pour les esclaves affranchis, dans la mesure où ils n'ont pas de 
lien de parenté avec celui qui les a affranchis. 


412. Ce jugement montre qu'un défunt ne peut pas tester 
légalement, si ce n'est du tiers de son bien ; au-delà, le legs est 
reporté. La thèse du rachat de l'esclave par son labeur est 
tenue pour nulle ; mais le choix de les émanciper, par tirage 
au sort, après répartition en trois groupes, est m; 





tenu* 


413. De même le testament en faveur des père et mère est 
annulé, car héritiers en titre, leur droit à la succession est 
confirmé. 


414. Le legs fait par le défunt en faveur de quelqu'un 
— proche parent ou autre — est permis, lorsque le bénéficiaire 
n'est pas héritier. 
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415. Ma préférence va au legs par testament en faveur des 
proches. 








416. 11 y a d'autres cas d'abrogation dans le Coran. Ils ont 
été traités en lieu et place dans notre livre Les Statuts du Coran 
(Ahkâm al-Qur'ân*). 





417. J'ai simplement exposé quelques principes généraux à 
partir desquels on peut raisonner discursivement dans des cas 
. Ils me paraissent en principe suffisants pour éclai- 
rer ce que j'ai laissé dans l'ombre. Je supplie Dieu de me pré- 
munir contre l'erreur et de m'accorder Son assistance. 








similaire 














418. J'ai exposé ces principes de la science des strictes obli- 
gations révélées par Dieu de manière détaillée ou globale ; de 
méme pour les traditions du Prophète qui leur sont associées 
ou correspondantes. Ainsi l'homme qui a pris connaissance 
du Livre sait-il avec certitude la place éminente octroyée par 
Dieu à Son Prophète, par rapport au Livre et aux adeptes de 
Sa Religion. 


Divergences sur lek 





419. Les hommes doivent savoir que se conformer aux ordres 
de l'Envoyé de Dieu, c'est Lui obéir, que sa Sunna complète le 
Livre de Dieu dans les révélations qu'Il a faites, et qu'elle ne 
s'oppose jamais au Livre. 








420. Celui qui a compris notre ouvrage doit savoir que le bayân 
ne comporte pas un seul aspect, mais plusieurs, qui ont pour trait 
commun d'être, pour les hommes de science, clairs ou équi- 
voques. Pour ceux dont la science légale est rudimentaire, ces 
aspects se présentent de manière diversement équivoques*. 
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LES DEVOIRS RÉVÉLÉS PAR UN TEXTE EXPLICITE 





421. Dieu - qu'il soit magnifié et glorifié ! — a dit : “Qui accuse 
une préservée sans produire, à l'appui, quatre témoins, infligez-lui 
quatre-vingts coups ; n 'acceptez plus d'eux un témoignage, à jamais : 
voilà bien les scélérats. ” [Cor. XXIV, 4.] 


Le mot ihsân est un et multiple 
422. Shäfi'i dit : Le terme “préservées” désigne ici des femmes 


majeures et de condition libre. Cela montre que le mot ihsân 
est un nom général englobant des significations variées* 





423. Dieu a dit : “Ceux qui accusent leurs épouses, sans avoir 
d'autres témoins qu eux-mêmes, chacun devra proférer quatre attesta- 
tions par Dieu qu'il a dit vrai / plus une cinquième consistant à appe 
ler sur soi la malédiction divine, au cas où il en aurait menti 
cependant, on épargnera le châtiment à l'épouse si elle profère quatre 
attestations devant Dieu comme quoi il en a menti / plus une cin 
quième consistant à appeler sur soi la colère divine au cas où il aurait 
dit vrai.” [Cor. XXIV, 6-9.] 


424. [Shäfi'i dit :] Dieu établit une distinction entre le 
statut de l'époux accusateur et celui d'un accusateur quel- 
conque. I inflige seulement à ce dernier la peine légale, 
s'il ne peut présenter quatre témoins pour confirmer la 
véracité de ses propos. Il épargne à l'époux, prètant le ser- 
ment d'anathème, la peine légale. Donc les accusateurs des 
femmes préservées - susceptibles d'être châtiés par flagel- 
lation — ne peuvent qu'être accusateurs de femmes de condi- 
tion libre, majeures et auxquelles ils ne sont pas liés par le 
mariage*, 
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425. Ce précédent cas contient la preuve de ce que j'ai 





déjà expliqué : le Coran a été révélé en langue arabe, langue 


dans laquelle le sens apparent peut être général, alors que 





la signification voulue est particulière. Aucun des deux ver- 
sets n'abroge l'autre ; mais chacun d'eux est valable, dans 
la mesure où il repose sur un jugement de Dieu. On doit 
par conséquent faire des distinctions entre les deux versets 
là où Dieu établit des distinctions, et les réunir là où I les 


réunit. 


La séparation par anathème 


196. Si l'époux prononce le serment d'anathème, il se sous- 
trait à la peine légale, comme ce serait le cas pour une tierce 





personne, s'appuyant sur des témoins ilne prononce pas la 
formule d'anathème, on lui applique alors la peine légale, sa 


femme étant de condition libre et majeure. 


427. [Shäfi‘i dit :] Le verset du serment d'anathème a été 
révélé à propos de ['Uwaymir] Al-‘Ajlâni et son épouse. Le 
Prophète fit procéde ion de la formule d’ana- 
thème, selon une [tradition] transmise pa r Sahl b. Sa'd as- 
à‘idi, Ibn ‘Abbâs ; Ibn ‘Umar a relaté avoir été présent lors de 


la prestation de ce serment. Mais aucun d'entre eux n’a rap- 





a prononcia 














porté les termes prononcés par le Prophète quand il fit prêter 
serment aux deux conjoints*. 





428. On a rapporté, parallèlement, des jugements de 
l'Envoyé de Dieu ne faisant pas l'objet d’une donnée textuelle 
explicite dans le Coran. On peut citer, parmi eux, la sépara- 
tion des deux conjoints ayant prêté serment mutuel d’ana- 
thème, le désaveu de paternité, ainsi que ces propos : “Si 
l'enfant mis au monde présente des traits de ressemblance avec la des- 
cription [de l'accusé], il est alors à cette personne. "Or l'enfant qu’elle 


LA RISÂLA 133 
mit au monde était conforme à cette description. La Tradition 
ajoute aussi : “Le cas de l'enfant est clair, n'était le jugement de 
Dieu.” Ibn ‘Abbâs rapporte qu’au cinquième [serment de l'ac- 
cusateur], le Prophète dit : “Empéchez-le de continuer ! Ce cin- 
quième serment peut lui valoir L'Enfer.” 


429. Shäfi‘i dit : Nous concluons que certains éléments 
nécessaires à la tradition ne sont pas rapportés par les trans- 


metteurs, qui en relatent certains autres ; en effet s'ils avaient 





su comment le Prophète fit procéder au serment d'anathème 
entre les deux conjoints, ils l'auraient relaté. Ils savaient seu- 
lement que le fidèle ay 
sance du serment d'anathème que, conformément à la 
révélation divine, l'Envoyé de Dieu l'avait fait prononcer 
mutuellement aux deux conjoints. 


nt lu le Livre de Dieu avait connais- 





430. Se contentant — dans le serment d'anathème décrété 
par Dieu — du nombre de formules prononcées et du témoi 
gnage de chacun des deux conjoints, les transmetteurs n'ont 
point rapporté les termes mêmes de l'Envoyé de Dieu. lors de 
l'anathématisation mutuelle des deux conjoints*. 


431. Shäfi dit : Concernant l'anathème et le nombre de 
serments, le Livre de Dieu offre la plus satisfa 
parfaite des réponses. 





sante et la plus 








432. Certains transmetteurs ont rapporté des traditions 
émanant du Prophète, relatives à la séparation entre les deux 
époux, comme je l'ai évoqué plus haut. 


433. [Rappelons que] nous avons traité des traditions de 
l'Envoyé de Dieu, associées au Liv 





e de Dieu, avant ce chapitre* 
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Le jeûne de ramadan 


434. Dieu a dit : “(Vous qui croyez), le jeûne vous a été prescrit, 
comme à vos devanciers, dans l'attente que vous vous prémunissiez / 
durant un nombre limité de jours” et “Quiconque parmi vous sera 
témoin de la naissance de ce mois, le jeûnera. A qui serait malade... ” 
[Cor. IE, 183-185.] 


435. Dieu explicita ensuite : “Le mois de ramadan est celui pen- 
dant lequel fut commencée la descente du Coran, en tant que guidance 
pour les hommes et que preuves ressortissant de la guidance et de la 
démarcation (entre le bien et le mal). Quiconque parmi vous sera 
lémoin de la naissance de ce mois, le jeûnera. À qui serait malade, ou se 
trouverait en voyage, incombe un même nombre de jours pris ailleurs. 
Dieu n'exige de vous que l'aisé, Hn'exige pas de vous le malaisé. À vous 
de parfaire le nombre imparti, en glorifiant Dieu de Sa guidance. Peut- 
être Lui en aurez-vous gratitude.” [Cor. I, 185*.] 








Sh; dit : Personne, que je sache, parmi les tradi- 
tionnistes qui nous ont précédés, n’a pris la peine de rappor- 
ter une tradition du Prophète précisant que le mois de jeûne 
prescrit est celui de ramadan ~ il tombe en effet entre les mois 
de sha'bân et shawwâål-, car ils savaient parfaitement sa place 
parmi les autres mois. On s'est simplement satisfait de savoir 
que Dieu l'a imposé comme [mois de] jeûne obligatoire. 








437. En revanche, les savants ont pris soin d'observer le jeûne 
en voyage, de respecter les moments de sa rupture, comme ses 
prestations réparatoires et autres situations analogues, là où il 
n'existe pas de texte coranique explicite. 


438. Personne, que je sache, parmi les profanes n'a jamais 
ressenti le besoin de demander à propos du mois de ramadar 
“Quel mois est-il ?” ni : “Est-ce un mois de jeûne obligatoire ?” 
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439. Il en est de même de l’ensemble des devoirs de stricte 
obligation prescrits par Dieu : prières rituelles, zakât, pèleri- 
nage à La Mecque pour qui en a la possibilité, interdiction de 
l'adultère, de l'homicide, et autres dispositions. 





440. L'Envoyé de Dieu a institué, en ces domaines, des tra- 
ditions ne faisant pas l’objet de texte explicite dans le Coran, 
par lesquelles il a explicité les significations que Dieu voulait 
leur donner. Et les musulmans se sont exprimés sur des points 
d'applications secondaires, à propos desquels l'Envoyé de 
Dieu n’a pas institué de tradition spéc 





La répudiation 





441. L'un de ces points se réfère à cette parole de Dieu : “Une 
Jois répudiée, l'épouse n'est plus licite à l'ancien mari, qu'elle n'ait 
épousé un autre mari. Si ce tiers la répudiait, nulle faute pour les 
deux premiers à se marier derechef, 
Jaire aux normes de Dieu. ” [Cor. 11, 230.) 





'ils s'estiment capables de satis 





442. La parole de Dieu “qu'elle n'ait épousé un autre mari 
peut se comprendre comme épouser un autre que le prece 
dent mari, sens qui vient spontanément à l'esprit de celui à 
qui s'adresse ce verset : si le contrat de mariage est conclu, elle 
est considérée comme mi 








443, Mais cette parole peut également se comprendre 
comme épouser un autre mari, avec lequel elle entretient des 
rapports sexuels ; car le substantif “nikâh” s'applique aussi 
bien à la consommation du mariage qu'au contrat lui-méme* 


444. A une femme ayant été répudiée par la triple formule, 
remariée à un autre homme [mais que son premier mari voulait 
reprendre], le Prophète a dit n'es licite pour lui [le premier] 
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qu'après que tu auras goûté son petit miel [du second] et qu'il aura 
goûté ton petit miel.” Ce qui signifie : après que le mariage avec 
le second aura été consommé. L'is@ba, ce sont [en effet] les 
rapports sexuels (nikâh*). 








445. Quelqu'un peut dire : Cite-moi une tradition de l'Envoyé 
de Dieu à l'appui de ton opinion. 


446. Shâfi‘i répond : Sufyän [b. ‘Uyayna], d’après Ibn Shihâb 
[az-Zuhrî], d’après ‘Urwa [b. az-Zubayr], d’après ‘A'isha, nous 
a rapporté la tradition suivante : “L'épouse de Rifâ‘a [al-Quradi] 
vint trouver le Prophète et lui dit : «J'ai été mariée à Rifä‘a ; il m'a 
répudiée par décision irrévocable ; j'ai alors épousé ‘Abd ar-Rahmän 
b. az-Zubayr. Seulement il est comme une chiffe.» « Veux-tu retourner 
chez ton premier mari ? lui demanda le Prophète. Dans ce cas ce ne 
sera pas avant que tu aies goûté du petit müel de ‘Abd ar-Rahmân et 
qu'il ait goûté du tien*.»” 





447. Shâfi 
a rendu licite le (re) mai 
e par triple formule, seulement après con- 


dit : L'Envoyé de Dieu a ainsi explicité que Dieu 
ge de cette femme avec l'homme 








qui l'avait répu 
sommation du second mariage. 


LES DEVOIRS AYANT FAIT L'OBJET D'UN TEXTE CORANIQUE 
EXPLICITE INSTITUÉS EN SUNNA PAR L'ENVOYÉ DE DIEU 


448. Dieu — qu'Il soit exalté et magnifié !— a dit : “Vous qui croyez, 
si vous vous mettez en devoir de prier, alors rincez-vous le visage, et les 
mains jusqu'au coude, passez-vous la main sur la tête et sur les pieds 
jusqu'aux chevilles. Si vous êtes en état d'impureté, alors purifiez- 
vous.” [Cor. V, 6.] 
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449. Dieu a dit : *{N'approchez pas la prière] en état d'impureté, 
sauf quand vous êtes en chemin, avant d'avoir pratiqué une ablution 
générale.” [Cor. IV, 43.] 


450. Dieu a ainsi explicité que la purification légale à la suite 
d'une impureté majeure consiste en une ablution générale et 
non en une ablution mineure. 


451. [Shäfi‘i dit :] L'Envoyé de Dieu a institué les ablutions 
mineures comme Dieu l'a révélé. Il s’est lavé le visage et les 
mains jusqu'aux coudes ; il s'est passé la main sur la tê 
s'est lavé les pieds jusqu'aux chevilles. 





452. [Shäf'i dit :] ‘Abd al Aziz b. Muhammad [ad-Daräwardi] 
nous a rapporté, d'aprè slam, d'après ‘Atâ’ b, Yasår 
d'après Ibn ‘Abbâs, la tradition suivante : “Le Prophète a fait les 
ablutions en se lavant chaque membre une seule fois*.” 





453. Mälik [b. Anas] nous a rapporté la tradition suivante 
transmise par ‘Amr b. Yahyä [al-Mäzini], d'après son père, qui 
demanda à ‘Abd Allah b. Zayd [b. ‘Asim] — le grand-père de 
‘Amr b. Yahyâ : “«Peux-tu me montrer comment l'Envoyé de Dieu 
faisait ses ablutions ?» «Oui», répondit-il. N fit apporter de l'eau 
[légalement pure] pour les ablutions, s'en versa dans les deux mains, 
qu'il lava deux fois, se rinça ensuite la bouche, puis inhala de lvan 
trois fois. Après cela, il se lava le visage trois fois, les mains deux fois 
chacune et les bras jusqu'aux coudes. Puis il se passa les mains sur la 
tête, en allant d'avant en arrière, puis d'arrière en avant, en com 
mençant par le front pour aller vers la nuque, finissant par ramener la 
main vers le point initial ; puis il se lava les pieds*.” 


454. La parole de Dieu “rincez-vous le visage” signifie mani- 
festement que le nombre minimal s'appliquant au substantif 
lavage est un ; mais ce peut être aussi un nombre plus élevé 
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455. L'Envoyé de Dieu a institué les ablutions mineures en 
une seule fois, disposition en accord avec le sens apparent du 
Coran, correspondant au nombre minimal auquel s'applique 
le substantif ablution. On peut cependant aussi comprendre 
“plus d'une fois”, l'Envoyé de Dieu ayant [également] établi 
en sunna les ablutions accomplies deux ou trois fois. 


456. L'Envoyé de Dieu ayant établi les ablutions mineures 
en les accomplissant une seule fois, nous en concluons que si, 
accomplies une seule fois, elles n'étaient pas valables, il ne les 
aurait pas faites avant de prier. Nous en concluons aussi que 
pratiquer un nombre supérieur d’ablutions est laissé au choix 
du fidèle. Mais moins d’une seule fois ne serait pas légale- 
ment valable*, 


457. Ce cas est analogue aux autres devoirs précédemment 
évoqués. Les traditions eussent-elles été omises, le Livre nous 
en aurait dispensés. La transmission des traditions prophétiques 


correspondantes montre leur conformité au Livre de Dieu, 





458. Peut-être les savants ont-ils rapporté la tradition en 
question uniquement parce que le nombre maximal d'ablu- 
tions faites par l'Envoyé de Dieu est trois. Sans doute ont-ils 
voulu signifier par là que le nombre trois, laissé au choix du 
fidèle, ne constitue pas une obligation par rapport à un nombre 
plus restreint. Ayant entendu rapporter, émanant de l'Envoyé 
de Dieu, la parole suivante : “Quiconque fait ses ablutions de cette 
manière — c'est-à-dire trois fois —, puis prie et accomplit deux cycles 
complets (rak‘a) sans être distrait, aura ses péchés pardonnés”, ils 
ont certainement voulu atteindre à un plus grand mérite par 
des ablutions supplémentaires, qui constituent en fait une 














œuvre surérogatoire*. 


459. L'Envoyé de Dieu, au cours de ses ablutions, s'est lavé 
les coudes et les chevilles. Or, dans ce cas, le verset coranique 
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peut être interprété comme incluant ou non les coudes et les 
chevilles. Les savants ont peut-être rapporté cette tradition 
pour éclaircir ce point. 


460. Des deux interprétations, la plus proche du sens appa- 
rent du verset est que les ablutions comprennent les coudes et 
les chevilles. 


461. C'est une illustration du bayän de la Sunna associé au 
bayän du Coran. 


462. Les obligations contenues dans ce verset aussi bien que 
dans les précédents sont clairement exposées et se suffisent à 
elles-mêmes pour les hommes de science, mais pour les pro: 


fanes, leur clarté respective est différente* 





463. L'Envoyé de Dieu a institué une tradition selon laquelle 
en cas de grande impureté, on doit laver ses organes sexuels 
pratiquer les mêmes ablutions qu’ 
grandes ablutions. Cette manière de procéder nous agrée 





ant la prière, ainsi que les 


à la 





464. Aucun savant ne s'est, 
validité des ablutions majeures, quelles qu'en soient les moda 
lités, pourvu qu'elles soient complètes, mème sì d'au 
t manifesté une opinion différente, car l'obliga 
tion consiste ici à observer les grandes ablutions. Toutetois 
l'Envoyé de Dieu n'en a pas déterminé les modalités, comme 
il l'a fait pour les ablutions mineures*. 


ma connaissance. 





es hommes 





de science o 











465. L'Envoyé de Dieu a précisé les circonstances où les ablu 
tions mineures sont obligatoires, et les cas d'impureté néces- 
sitant les ablutions majeures, étant donné que ces obligations 
ne font pas l'objet d'un texte explicite dans le Livre de Dieu. 
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LES DEVOIRS AYANT FAIT L'OBJET D'UN TEXTE CORANIQUE 
EXPLICITE DONT LA SUNNA MONTRE LA SIGNIFICATION 
EXCLUSIVEMENT PARTICULIÈRE 


466. Dieu - glorifié soit-Il et exalté ! — a dit : “Ils te demandent 
d'opiner. Dis : «Dieu opine à votre intention sur la succession sans 
successeurs directs.» Si un homme meurt sans enfants à lui, mais laisse 
une sœur, elle aura la moitié de la succession ; réciproquement, il 
hérite de sa sœur, si elle ne laisse pas d'enfants.” [Cor. IV, 176.] 


467. Dieu — glorifié soit-Il et exalté ! — a dit : “Aux hommes une 
quotité de ce qu'auront laissé leurs père et mère et leurs proches. Aux 
femmes une quotité de ce qu'auront laissé leurs père et mère et leurs 
proches. Peu ou beaucoup, c'est quotité d'obligation.” [Cor. IV, 7.] 





468. Dieu — qu'Il soit glorifié et exalté ! —a dit: “Quant au 
père et à la mère, à chacun d'eux un sixième de la succession, si le 
défunt n'a laissé qu'un garçon ; s'il n'en a pas laissé, et qu'héritent 
de lui ses père et mère : à la mère ira le tiers ; s'il y a des frères, à la 
mère ira le sixième, déduction faite de chose testée ou due... De vos 
père et mère ou de vos enfants, vous ne savez qui vous touche de 
plus près par le service rendu. Tout cela d'obligation divine. Dieu 
est Connaissant et Longanime. / À vous la moitié de ce qu'ont 
laissé vos épouses, à moins qu'elles n'aient une progéniture ; si c'est 
le cas, vous aurez le quart de leur succession, déduction faite de chose 
testée ou due.” [Cor. IV, 11-12.] 





469. Et Dieu a dit “elles auront le quart [de ce que vous aurez 


laissé] ” dans ce verset, comme dans tous les autres relatifs aux 


partages successoraux. 





470. La Sunna montre que Dieu a nommément désigné les 
personnes appelées à la succession : les frères et sæurs, les 
enfants et les proches, les père et mère, les conjoints, tous 
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ceux auxquels Il a, dans Son Livre, attribué une part de la suc- 
cession, et ce, sous certaines conditions particulières. 


471. Ces conditions sont, en effet, les suivantes : celui qui laisse 
un héritage et celui qui en bénéficie doivent avoir une religion 
commune [l'isläm] et non deux religions différentes. S'ils rési- 
dent en territoire islamique, ils doivent bénéficier d'un pacte 
avec les musulmans, garantissant leurs personnes et leurs biens. 
Si les deux personnes concernées sont polythéistes, la trans- 





mission de l'héritage se fait alors selon leurs propres règles* 


472. [Shäfi'i dit :] Sufyän [b. ‘Uyayna] nous à rapporté 
d'après [Ibn Shihäb] a 
‘Amr b. ‘Uthmän, d'après Usäma b. Zayd, la tradition suivante 
de l'Envoyé de Dieu : “Le musulman n ‘hérite pas de l'infidéle, ni 
l'infidèle du musulman*.” 





abri, d'après ‘Ali b. Husayn, d'après 


473. Celui qui laisse un héritage et son héritier doivent être 
de [condition] libre et musulmans. 


474. [Sufyän] b. ‘Uyayna nous a rapporté, d'après Ibn Shihab 
[az-Zuhrî], d'après Sålim [b. ‘Abd Allah], d'après son pere 
que l'Envoyé de Dieu a dit : “Le bien d'un esclave que l'on vend 
revient au vendeur, à moins que l'acheteur ne stipule comme condition 
de vente que le bien lui échoit*.” 





475. Shäff'i dit : Il est clair, d'après la tradition de l'Envoye 
de Dieu, que l'esclave ne possède pas de bien propre, que sa 
propriété est exclusivement celle de son maître. Lui attribuer 
le terme de “bien” signifie simplement que ce bien est dans un 
rapport de complémentarité avec lui 
mains, sans en être le possesseur. L'esclave ne peut posséder 
de bien car il n’est pas maître de sa propre personne, étant lui- 
même propriété d'un tiers qui peut le vendre, en faire don, où 
le transmettre en héritage. 





l peut l'avoir entre ses 
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Dieu ayant décrété le transfert des biens des défunts aux 
deviennent ainsi propriétaires de ce que 
les défunts possédaient. Si l'esclave, en tant que père ou à un 
tout autre titre, était appelé à une succession, la part qui lui 
serait attribuée reviendrait à son maître qui en prendrait pos- 
session à sa place, tout en n'ayant aucun titre (père du défunt ou 
autre) à cette succession. Dans ce cas, en attribuant à l'esclave 
[sa part d'héritage], en tant que père [du défunt], nous l’accor- 
dons en réalité à son maître qui n’est pas, personnellement, 
héritier. Attribuer à l'esclave sa quote-part serait constituer 
héritier un autre que celui que Dieu a appelé à hériter. Pour 
ces raisons nous ne déclarons donc pas héritier un esclave ou 
un autre homme s’il ne réunit pas personnellement les quali- 
tés requises à ce titre : la liberté, l'islâm, l'innocence de toute 
accusation d'homicide, de meurtre*, 


vivants, ces dernier: 














476. En effet Mälik [b. Anas], d'après Yahyà b. Sa‘ïd, d'après 
‘Amr b. Shuʻayb, nous a rapporté la tradition suivante de 





l'Envoyé de Diet 





: “Le meurtrier n'hérite pas de sa victime.” 





477. [Shäfi'i dit :] C'est pourquoi nous soutenons : quiconque 
tue un autre ne peut en hériter. Le châtiment le plus léger que 
l'on puisse appliquer au coupable d'homicide volontaire 
~ outre le fait qu'il s'expose à encourir la colère divine — est de 
faire obstacle à son droit d’hériter, pour avoir, en commettant 
un meurtre, désobéi à Dieu. 


478. Ce que je viens d'exposer, à savoir que le musulman 
n'hérite que d’un autre musulman, de condition libre, inno- 
cent de tout homicide, n’a fait l’objet d'aucune divergence 
entre les hommes de science dont j'ai retenu les traditions, 
que ce soit dans cette région ou une autre. 


479. Leur consensus à ce propos constitue un argument 
contraignant les hommes de science, dans les cas où il existe 
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un devoir de stricte obligation décrété par Dieu sous forme de 
texte explicite, à ne diverger en rien sur les sunan de l'Envoyé 
de Dieu ; elles occupent un si haut rang. Elles montrent que le 
qualificatif propre à cette règle de succession s'attache à cer- 
tains hommes uniquement, à l'exclusion des autres, Elles gar- 
dent ce rang éminent dans les exemples analogues du Coran 
et ceux où l'Envoyé de Dieu a institué des sunan n'ayant pas 
fait l'objet d'un statut édicté sous forme de texte explicite, 








480. Il est d'importance primordiale qu'aucun savant ne 

doute du caractère contraignant de ces traditions, qu'il sache 
1 

que les règles de droit édictées par Dieu et celles de Son 

Envoyé, loin d'être divergentes, relèvent d'un Modèle unique. 





Cas des transactions 


481. [Shäfi‘i dit :] Dieu — qu'il soit exalté et glorifié ! - a dit 
“Vous qui croyez, ne mangez pas mutuellement votre bien par esprit 
de fausseté, mais qu'il y ait seulement entre vous négoce consenti.” 
[Cor. IV, 29.] 


482. Dieu a dit : “/Ceux qui mangent l'usure ne se lèveront qu'à 
la façon de celui que l'atteinte de Satan aura fracassé.) Cela parci 
qu'ils se disent : «La vente n'est autre qu'analogue à l'usure.» Or Dieu 





autorise la vente et prohibe l'usure.” [Cor. I, 275* 


483, [Shäfi'i dit :] L'Envoyé de Dieu a interdit certaines 
ventes ; alors qu'elles avaient fait l’objet du consentement 
mutuel des contractants, il les a déclarées illicites : par 
exemple l'or vendu contre de l'or, 
[quantités] rigoureusement égales, ou l'or contre de l'arg 
payable au comptant ou à terme. Il en est ainsi des transac- 
tions du même ordre, à moins qu'elles ne comportent ni aléas, 
ni vices cachés pour le vendeur ou l’acheteur* 





moins que ce ne soit à 





ent, 
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484. Ainsi la Sunna montre-telle que le Très-Haut a spécifié 
le caractère licite de certaines ventes, illicite de certaines 
autres, à l'exception de celles qu’Il a interdites par la voix de 
Son Prophète. 


485. L'Envoyé de Dieu a institué des traditions relatives à 
d’autres ventes que celles-ci. Parmi ces dernières, on men- 
tionnera : 

— la vente frauduleuse d’un esclave dont un vice rédhibitoire 
a été caché à l'acheteur, trompé par le vendeur ; dans ce cas, 
l'acheteur a le droit de restituer l’esclave et de garder les pro- 
fits qu'il en a tirés pendant qu’il était sous sa responsabilité ; 

— la vente d’un esclave possédant un bien : ce dernier revient 
au vendeur, à moins que l'acheteur n’ait stipulé le contraire ; 

— la vente de palmiers déjà fécondés : les fruits en reviennent 
au vendeur, à moins que l'acheteur n’ait stipulé le contraire. 

Les croyants sont tenus d'adopter ces traditions, en vertu de 
l'obligation décrétée par Dieu de s'en tenir à ses ordres*, 








LES OBLIGATIONS FONDAMENTALES 


Prière, aumône légale et pèlerinage 


486. [Shâfi'i dit :] Dieu — qu'Il soit exalté et glorifié ! — a dit : 
“Accomplissez (intégralement) la prière, car pour les croyants elle s'ins- 
crit à heures fixes...” [Cor. IV, 103.] 


487. Il a dit : “Accomplissez la prière, acquittez la purification 
(zakât).” [Cor. II, 43, 83, 110*.] 


488. Dieu a encore dit : “Prélève sur leurs biens une aumône 
pour les en purifier, les épurer.” [Cor. IX, 103.] 
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489. Dieu a dit : “Pour Dieu, le pèlerinage à la Maison s'impose 
à quiconque en a la possibilité.” [Cor. I, 97.] 





490. Shäfi‘i dit : Dieu a clairement fixé, dans Son Livre, 
les devoirs de stricte obligation que sont la prière rituelle, 
l’aumône légale et le pèlerinage ; Il en a explicité les moda- 
lités par la bouche de Son Prophète. 


491. C'est ainsi que l'Envoyé de Dieu a enseigné aux [fidèles] 
que le nombre des prières canoniques est de cinq. De même 
illeur a appris que le nombre de rak‘a (cycle complet) des prières 
du zuhr (prière du midi), du ‘asr (prière de la fin de l'après-midi), 
du ‘sh’ (prière de la nuit tombée), est de quatre, en ville, celui du 
maghrib (prière du crépuscule) est de trois, et celui du subh (la 
prière du matin) de deux. 





492. L'Envoyé de Dieu a institué la récitation [de versets cora- 
niques] au cours de toutes ces prières ; la récitation à voix haute 
pour certaines d’entre elles : celle du maghrib, du ‘ishâ’et du 
subh, la récitation à voix basse, au cours des prières du zuhret 
celle du ‘asr*. 








493. [De même] l'Envoyé de Dieu a institué l'obligation de 
prononcer le takbir, au début de chaque prière canonique et le 
aslim, qui clôt chacune d'elles, Il a établi l'ordre à respecter : 
commencer par le {akbir, puis la récitation de versets cora- 
niques, suivie d’une inclination, complétée elle-même par deux 
prosternations ; mais au-delà, aucune obligation n'est requise*. 


494. L'Envoyé de Dieu a [également] institué la tradition 
d’abréger les trois prières composées de quatre rak'a au cours 
des voyages — si le voyageur le veut —, mais le nombre des rak'a 
reste inchangé pour les prières du maghrib et du subh lorsque 
le fidèle les fait en ville*. 
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495. [L'Envoyé de Dieu a spécifié] que le fidèle doit accom- 
plir toutes ces prières le visage tourné dans la direction de 
La Mecque, qu'il soit en voyage ou en résidence fixe, à l'excep- 
tion d'une seule circonstance : la prière du danger*. 


496. L'Envoyé de Dieu a institué la tradition par laquelle les 
prières surérogatoires relèvent de conditions semblables à 
celles des prières canoniques : elles ne sont licites qu'après 
purification légale et ne sont admises qu'avec la récitation 
[coranique]. Elles doivent également comprendre les autres 
gestes requis pour les prières canoniques : les prosternations, 
les inclinations en direction de La Mecque, en ville, à la cam- 
pagne et en voyage. Le cavalier peut accomplir ses prières 
surérogatoires dans la direction où le porte sa monture*, 





497. [Shâfi'i dit :] Ibn Abî Fudayk nous a rapporté, d'après 
Ibn Abî Dhi’b, d'après ‘Uthmän b. ‘Abd Allah b. Surâqa, d’après 
Jäbir b. ‘Abd Allah, la tradition suivante : “Lors de l'expédition 
contre les Banû Anmär, l'Envoyé de Dieu faisait sa prière sur sa mon- 





ture, Il avait le visage tourné vers l'est*.” 





498. Muslim [b. Khâlid az-Zanjî], d’après Ibn Jurayj, d'après 
Abû-z-Zubayr, d'après Jâbir, d’après le Prophète, nous a rap- 
porté une tradition identique. Je ne sais si les Banû Anmâr 
sont cités nommément ou s’il est simplement mentionné : 








“que l'Envoyé de Dieu a prié durant un voyage*”. 


499. L'Envoyé de Dieu a également institué le même nombre 
d'inclinations et de prosternations à accomplir au cours des 
prières de fêtes et au cours des rogations de pluie. Il a ajouté 
une rak'a supplémentaire aux prières lors d’une éclipse ; ainsi 
au lieu d’une seule rak‘a à chaque fois, il en fit deux*. 


500. Shâfi‘i dit : Mâlik [b. Anas], d’après Yahyâ b. Saʻîd, d'après 
‘Amra [fille de ‘Abd ar-Rahmän], d'après Hishäm, d'après son 
père, d’après ‘A'isha, nous a rapporté une tradition analogue. 
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489. Dieu a dit : “Pour Dieu, le pèlerinage à la Maison s'impose 
à quiconque en a la possibilité. ” (Cor. I, 97.] 


490. Shäfi‘f dit : Dieu a clairement fixé, dans Son Livre, 
les devoirs de stricte obligation que sont la prière rituelle, 
l'aumône légale et le pèlerinage ; Il en a explicité les moda- 
lités par la bouche de Son Prophète. 


491. C'est ainsi que l'Envoyé de Dieu a enseigné aux [fidèles] 
que le nombre des prières canoniques est de cinq. De même 
il leur a appris que le nombre de rak‘a (cycle complet) des prières 
du zuhr (prière du midi), du ‘sr (prière de la fin de l'après-midi), 
du “shå’ (prière de la nuit tombée), est de quatre, en ville, celui du 
maghrib (prière du crépuscule) est de trois, et celui du subh (la 
prière du matin) de deux. 


492. L'Envoyé de Dieu a institué la récitation [de versets cora- 
niques] au cours de toutes ces prières ; la récitation à voix haute 
pour certaines d’entre elles : celle du maghrib, du ‘shä'et du 
subh, la récitation à voix basse, au cours des prières du zuhr et 
celle du ‘asr*. 


493. [De même] l'Envoyé de Dieu a institué l'obligation de 
prononcer le {akbir, au début de chaque prière canonique et le 
taslim, qui clôt chacune d'elles. Il a établi l'ordre à respecter : 
commencer par le takbir, puis la récitation de versets cora- 
niques, suivie d'une inclination, complétée elle-même par deux 
prosternations ; mais au-delà, aucune obligation n'est requise*. 





494. L'Envoyé de Dieu a [également] institué la tradition 
d’abréger les trois prières composées de quatre rak'a au cours 
des voyages — si le voyageur le veut —, mais le nombre des rak'a 
reste inchangé pour les prières du maghrib et du subh lorsque 
le fidèle les fait en ville*. 
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L'Envoyé de Dieu demanda à Bilâl de faire le second appel de la 
prière du zuhr, et il accomplit la prière, parfaitement comme il avait 
coutume de le faire, à Vheure prescrite. Puis Bilâl lança l'appel du 
‘asr, et l'Envoyé de Dieu fit de même la prière. Il en fut ainsi après 
l'appel du maghrib, puis, pour la prière du ‘ishâ’. Cet épisode eut 
lieu avant la révélation [du verset] de la prière du danger «{Si vous avez 
à craindre, priez] pendant la marche ou à cheval.» ” [Cor. II, 239.] ” 


507. [Shâfi‘i dit :] Abû Sa‘id précise bien que ces [événe- 
ments] eurent lieu avant la révélation du verset dans lequel est 
mentionnée la prière du danger. 


508. Shäfi'i dit : Le verset qui contient la mention de la 
prière du danger est le suivant : “En déplacement sur la terre, 
nulle faute à vous de raccourcir la prière, si vous craignez un trouble 
de la part des dénégateurs : ils sont pour vous un ennemi déclaré” 
[Cor. IV, 101]. Et Il a ajouté : “Quand tu te trouves au milieu (des 
combattants) et diriges pour eux la prière, qu'un groupe d'entre eux 
se tienne à les côtés, sans se dessaisir de ses armes ; quand ils se pros- 
ternent, que (la masse) se tienne derrière vous, et qu'un autre groupe, 
n'ayant pas encore prié, vienne le faire à tes côtés, non sans se tenir 
sur ses gardes, et en armes.” [Cor. IV, 102.] 


Prière du danger : l'expédition de Dhât ar-Riqâ* 


509. Mâlik [b. Anas] nous a rapporté, d’après Yazîd b. Rûmân, 
d'après Sâlih b. Khawwât, d’après les croyants qui ont accom- 
pli, en compagnie [et sous la direction de] l'Envoyé de Dieu, 
le jour de Dhât ar-Riqâ', la prière du danger : “Un groupe se mit 
en rang, un autre faisant face à l'adversaire. L'Envoyé de Dieu fit une 
rak'a avec les combattants qui étaient près de lui. Puis il se redressa, 
pendant que ses compagnons finissaient leur prière avant d'aller se 
ranger face à l'ennemi. L'autre groupe les remplaça auprès de l'Envoyé 
de Dieu qui fit avec eux la rak‘a restant à accomplir. Il s'assit ensuite, 
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pendant que les hommes du second groupe achevaient leur prière 
par une seconde rak‘a. Il prononça alors la salutation finale pour 
tout le monde*.” 


510. [Shäfi‘i dit :] Le transmetteur [Sahl b. Abi Hathama ou 
“Abd al‘Aziz al-Awsi] m'a rapporté une tradition semblable à 
celle de Yazid b. Rûmän. Il la tenait de ‘Abd Allah b. ‘Umar 
b. Hafs, d'après son frère ‘Ubayd Allah b. ‘Umar, d'après Al- 
Qäsim b. Muhammad, d'après Sâlih b. Khawwät, d’après son 
père Khawwäât b. Jubayr, d’après le Prophète*. 





511. Toutes ces données apportent la preuve de ce que j'ai 
exposé précédemment dans cet ouvrage : lorsque l'Envoyé de 
Dieu institue une sunna, et que Dieu décrète, à l'endroit de 
cette sunna, l'abrogation ou l'abandon, l'Envoyé institue [à 
son tour] une tradition qui sert d'argument à faire valoir, pour 
renoncer à la précédente et adopter la suivante. 





512. [Shäfi‘i dit :] C’est ainsi que Dieu a abrogé l'action de 
différer le moment de la prière en cas de danger imminent, 
afin que les fidèles l’accomplissent au moment prescrit 
— comme Dieu l’a révélé et comme Son Envoyé l’a institué, en 
abrogeant sa sunna relative à l'acte de surseoir à la prière, en 
vertu de la prescription de Dieu dans Son Livre, puis de sa 
sunna propre, L'Envoyé de Dieu a accompli la prière, à l'heure 
prescrite, comme je l’ai décrit plus haut. 





513. À propos de la prière du danger, Shäfii dit : Mâlik 
[b. Anas] nous a rapporté, d’après Näfi, d'après [‘Abd Allah] 
b. ‘Umar, que l'Envoyé de Dieu a dit : “En présence d’un danger 
imminent, priez en marchant ou à cheval, que votre visage soit tourné 
ou non vers La Mecque*.” 


514. Un homme [Muhammad b. Ismâ‘il b. Abi Fudayk, où 
“Abd Allah b. Nâfi' as-Sâ'igh] nous a rapporté, d’après Ibn Abi 
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Dhi'b, d’après Az-Zuhri, d’après Sälim, d’après son père, une 
tradition du Prophète de contenu semblable. Sâlim ne doutait 
pas qu’elle fût transmise par son père, et qu'elle remontât au 
Prophète*, 


515. [Shäfi'i dit :] La Sunna de l’Envoyé de Dieu montre 
donc ce que j'ai expliqué : se tourner vers La Mecque demeure 
un devoir de stricte obligation, permanent, pour les prières 
prescrites, sauf dans les cas d’impossibilité, c'est-à-dire dans les 
combats au sabre, la fuite, et autres situations analogues, où 
l’on ne peut les accomplir en faisant face à la gibla. 


516. La Sunna est donc bien établie sur ce point : on ne doit 
pas différer les moments prescrits pour la prière ; toutefois 
l'orant doit l'accomplir selon les possibilités d'orientation qui 
s'offrent à lui. 





L'AUMÔNE LÉGALE (ZAKÂT) 


517. [Shâfi‘i poursuivit :] Dieu a dit : “Accomplissez la prière, acquit- 
tez la purification [zakât] ” [Cor. II, 43, 83, 110], “Ceux qui accom- 
plissent la prière, qui acquittent la purification” [Cor. IV, 162]. Il a dit 
aussi : “Malheur à ceux qui priant / sont distraits de leur prière / et 
malgré de grands airs / vous refusent de l'aide.” [Cor. CVIT, 4-7*.] 


518. Certains hommes de science ont dit : l’aumône dont 
parle le verset concerne la zakât obligatoire*. 





519. Dieu a dit : “Prélève sur leurs biens une aumône pour les en 
purifier, les épurer ; prie pour eux : tes prières leur sont apaisement. 
Dieu est Entendeur, Connaissant. ” [Cor. IX, 103.] 
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520. Le verset coranique s'articule sur une signification 
générale s'appliquant aux biens dans leur ensemble. Il peut 
signifier également que l'aumône légale concerne exclusive- 
ment certains d'entre eux, et non leur totalité, Or la Sunna 
montre qu'elle est prélevée, seulement, sur certains biens et 
non sur l’ensemble. 


La zakât des troupeaux 





521. Les biens étant de diverses catégories, l’une d'elles est 
constituée des troupeaux. L'Envoyé de Dieu a prélevé lau- 
mône légale sur les camélidés et les ovins et a recommandé, 
d’après [les traditions] qui nous sont parvenues, de l'appli- 
quer spécialement aux bovins, sans exclure pour autant les 
autres espèces. Un barème a été appliqué conformément au 
décret que Dieu a délivré par la voix de Son Prophète. [Par 
ailleurs] les gens élevaient des chevaux, des ânes, des mulets 
et d’autres animaux, sur lesquels l'Envoyé de Dieu n’a prélevé 
aucune aumône. Il a institué une sunna selon laquelle il n'y a 
pas d'imposition sur les chevaux. Nous en déduisons donc que 
l'aumône doit être prélevée, uniquement, sur le bétail spé: 
fié par l'Envoyé de Dieu*. 





















La zakât des produits du sol 


522. [Shäfi‘i dit :] [A l'époque du Prophète], les gens ense- 
mençaient des champs et faisaient des plantations. L'Envoyé 
de Dieu perçut la zakât sur les dattes et les raisins secs et ce, sur 
la base d’une évaluation approximative. Il n°y a pas eu de 
divergence quant aux quantités prélevées sur ces deux pro- 
duits. La dîme aumônière est perçue aussi bien lorsque pal- 
miers et vignes sont arrosés par l’eau du ciel que par celle 
d’une source ; mais on n’en perçoit que la moitié lorsqu'ils le 
sont d’eau apportée dans de grandes outres*, 
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Raisonnement analogique et aumône légale 


5923. [Shâfi‘i dit :] Selon certains hommes de science, la zakât 
doit être prélevée sur les oliviers de manière analogue à ce 
qu'elle est sur les dattes et les raisins secs. 


524. Alors que les gens possédaient des champs plantés 
d'arbres fruitiers variés, autres que les palmiers, les vignes, les 
oliviers, comme par exemple, les noyers, les amandiers, les 
figuiers, l'Envoyé de Dieu n’a perçu aucune zakât sur ces pro- 
ductions, et n’a pas prescrit d’en prélever. Nous en déduisons 
donc que l'obligation de prélèvement, imposée par Dieu, con- 
cerne seulement certaines productions, à l'exclusion des autres. 





525. Les hommes sèment et récoltent froment, orge, sorgho 
et autres espèces de grains. La Tradition a retenu l'aumône 
perçue par l'Envoyé de Dieu sur ces trois récoltes. Nos prédé- 
eurs ont prélevé l'aumône légale sur le millet (dukhn), le 
seigle (sult), l'épeautre (‘alas), le riz, tout ce que l’on fait pous- 
ser pour en faire son alimentation courante : le pain, la bouil- 





c 








lie au miel et au sucre (‘asîda), les condiments, les påt 
(sawîq), d'autres aliments tels que les pois chiches, les légumi- 
neuses (lentilles, etc.) et toutes les denrées comestibles sous 
forme de pain, de pâtisseries, ou de condiments. On a pré 
sur ces vivres [l aumône légale] par souci de se conformer au 








levé 


passé et par analogie avec ce que nous savons, de source sûre, 
des denrées alimentaires sur lesquelles le Prophète a perçu 
l'aumône et sur ce que les gens faisaient pousser pour leur 
alimentation quotidienne*. 


596. Les gens cultivaient également d’autres plantes que 
celles que nous venons de citer. Mais l'Envoyé de Dieu ne pré- 
leva aucune aumône légale sur elles, ni, à notre connaissance, 
aucun de ses successeurs. Ils ne perçurent rien non plus sur 
les cultures n'appartenant pas à la même catégorie que celles 
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concernées par la zakät. Tel fut le cas du cresson (tuffä), du 
plantain des sables (ashbiyäsh), de la coriandre, du carthame 
Cusfur) etautres plantes semblables ; elles n'étaient pas sujettes 
à l'aumône légale ; la zakât frappe donc seulement certaines 
cultures, à l’exclusion des autres*. 


La zakât des métaux précieux 


527. L'Envoyé de Dieu a soumis à l'aumône légale l'argent. 
Les musulmans la perçurent après lui sur l'or, sur la base de 
précédents, soit en vertu d'une tradition du Prophète quine 
nous est pas parvenue, soit par analogie entre l'or et l'argent, 
car ces deux métaux étaient utilisés comme numéraire par les 
gens qui les thésaurisaient et s’en servaient comme étalon de 
prix pour les transactions et ce, dans différents pays, avant et 
après l'islâm*, 








528. [Shäfi'i dit :] Les gens possédaient d’autres métaux tels 
que le cuivre, le fer, le plomb ; l'Envoyé de Dieu, ni personne 
après lui, ne l’a imposée à leurs propriétaires. Nous y avons 
renoncé, pour nous conformer à sa décision. Il n’est pas per- 
mis en effet de raisonner par analogie avec l'or ou l'argent 
(étalon des prix dans différents pays) pour appliquer la zakât à 
d'autres métaux, car ces derniers ne relèvent pas de la même 
catégorie. Ils ne doivent donc pas être assujettis à l'aumône. 
Cependant l'or et l'argent sont valables pour acheter d’autres 
métaux à terme et à poids connus. 


Cas de l'hyacinthe et de la chrysolite 
529. L’hyacinthe (yâgût) et la chrysolite (zabarjad) sont d'un 


prix plus élevé que l'or et l'argent. Pourtant l'Envoyé de Dieu, 
ni personne après lui, à notre connaissance, n'a perçu ni fait 
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percevoir de zakât sur elles. Biens de l'élite, elles ne faisaient 
pas l'objet d'une estimation comme biens d'usage, ne consti- 
tuaient pas une monnaie d'échange. Ces deux pierres précieuses 
ne sont donc pas soumises à la zakât*. 


Moments du prélèvement de l'aumône légale 

530. [Shäfi‘i dit :] A cela s'ajoutent, émanant de l'Envoyé de 
Dieu, transmises par l’ensemble des croyants, les traditions rela- 
tives à l'aumône légale sur les troupeaux et les métaux de réfé- 
rence (or et argent) : l'Envoyé de Dieu la percevait une fois l'an. 





1. [Shäfi'i dit :] Dieu a dit : “Donnez-en, le jour de la récolte, 
ce qui est de droit” [Cor. VI, 141]. Et l'Envoyé de Dieu a institué 
la tradition de prélever la zakät sur les produits des vergers ou 
des terres, fruits et autres, en se conformant à la disposition 
prescrite par le Très-Haut : le jour même de la récolte, et non 
à un autre moment*. 





La zakât des trésors 


532. L'Envoyé de Dieu a institué le quint sur les trésors anté- 
islamiques, et a montré que ce prélèvement s'effectuait le jour 
même de leur découverte et non à un autre moment*. 





533. [Shâfi“î dit :] Sufyån [b. ‘Uyayna] nous a rapporté, d’après 
Az-Luhri, d'après [Sa‘id] b. al-Musayyab et Abû Salama, d'après Abû 
: “Sur le trésor, on doit préle- 








Hurayra, que l’Envoyé de Dieu a 
ver le quint*.” 


534. Sans l'indication de la Sunna, le sens apparent du verset 
coranique eût été que tous les biens se vaudraient et que la zakät 
porterait sur tous, et non sur certains, à l'exclusion d’autres. 


z 
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DU PÈLERINAGE (HAJJ) 


535. [Shâfi“î dit :] Dieu a imposé comme devoir de stricte obli- 
gation le pèlerinage [majeur à La Mecque] au croyant qui en 
a la possibilité. La Tradition nous a rapporté que le Prophète 
disait : “La possibilité, ici, signifie avoir des provisions de route et une 
monture." L'Envoyé de Dieu a appris aux fidèles où se trouvent 
les stations de rassemblement des pèlerins ; il leur a enseigné 
comment prononcer la talbiya. Il a institué des rites ; il a fixé, 
au pèlerin sacrali 
parfums à utiliser, les geste: 
‘Arafa jusqu’à la nuit à Muzdalifa. Il a instauré les jets de 
cailloux et la lapidation des stèles [à Mina], le rasage de la 
tête, la tournée rituelle autour de la Ka‘ba et les autres rites*, 











, les actes à éviter, la manière de se vêtir, les 








à accomplir et ce, depuis la halte à 


€ connaisse, émanant de 





536. À supposer qu'un homme 
l'Envoyé de Dieu, que les traditions 
citées (celles où l'Envoyé a pr 
rale en instituant les dispos 
ou interdites, vêtements licites ou 
rites, 
passés sous silence, etc.), la preuve lui s 
administrée que si la Sunna de l'Envoyé de Dieu occupe ce 
rang prestigieux d’éc nent des commandements 
édictés dans le Livre de Dieu, fût-ce une seule fois, elle 
l'occupe à jamais. 





sociées au Coran déjà 





isé la prescription divine géné- 
itions suiv 
licites, du début à la fin des 
tations de rassemblement des pèlerins 





ntes 





: choses permises 











actes que Dieu à 








ait [tout de même] 








cissi 











537. On en conclura qu une sunna de l'Envoyé de 
Dieu n'est en contradiction avec le Livre et que, même si le 
Livre ne contient pas de texte explicite correspondant, la 





Sunna est contraignante : elle lie [les croyants], en vertu des 
explications que j'ai fournies, et des autres [arguments] évo- 
qués, relativement à la stricte oblig 
d'obéir à Son Envoyé. 








ation imposée par Dieu 
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538. Obligation 
n'a accordé ce privilège à aucune de Ses créatures, si ce n’est 
à Son Envoyé. 





st donc faite au croyant de savoir que Dieu 





39. Il a décrété que les paroles et les actes de chaque homme 
sont à jamais subordonnés au Livre de Dieu et à la Sunna de 
Son Envoyé. 


540. Le croyant doit également savoir que, si on lui rap- 
porte l'opinion d'un savant en contradiction avec une sunna 
de l'Envoyé de Dieu, dont il vient à apprendre l'existence, il 
ne doit pas persister dans cette opinion contraire ; il doit donc 
l'abandonner pour adopter la Sunna du Prophète -si Dieu le 
veut ! S'il ne le fait pas, on ne doit avoir, à son égard, aucune 
mansuétude. 





541. Comment, en effet, pourrait-il en être autrement, alors 
que les preuves de Dieu s'imposent, en la matière, à Ses créa- 
nce due au Prophète et de la place 
Sa 








tures, en vertu de l'ob 





éminente que Dieu lui a clairement attribuée par rapport à 
Révélation, Sa Religion et Ses adeptes. 


DE LA RETRAITE DE CONTINE: 





542. Dieu a dit : “Ceux d'entre vous qui sont par Dieu récupérés lais- 
sant des veuves, celles-ci seront mises en observation de leur personne 
quatre mois et dix jours” [Cor. I, 234]. I a dit encore : “Quant aux 
répudiées, mise en observation de leur personne pour une durée de trois 
menstruations. ” [Cor. II, 228.] 


543. Il a dit : “Celles de vos femmes qui désespèrent d'être mens- 
truées, si toutefois vous avez un doute, leur délai sera de trois mois. 
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De même pour celles non encore menstruées. Quant à celles en cours de 
grossesse, le terme sera qu'elles déposent leur faix.” [Cor. LXV, 4.] 


544, Shäâfi‘i dit : Un homme de science a soutenu la thèse 
suivante : Dieu a fait obligation à la veuve de respecter une 
période d'attente de quatre mois et dix jours et à la femme 
enceinte, d'attendre le terme de sa délivrance. Par conséquent 
si une femme se trouve en même temps dans ces deux condi- 
tions, veuve et enceinte, elle doit honorer les deux retraites à 
la fois, comme lorsqu'elle doit accomplir, à la fois, deux obli- 
gations qui lui sont prescrites*. 





545. Shäâfi'i répliqua : L'Envoyé de Dieu ayant rendu la sen- 
tence suivante — à Subay‘a bint al-Härith, qui avait accouché 
quelques jours après le décès de son époux : “Tu es redevenue 
légalement licite. Tu peux te remarier !°, on peut en conclure que, 
dans les cas de décès et de répudiation, la retraite légale, fon- 
dée sur les périodes menstruelles et les mois d'attente, ne vise 
que les femmes qui ne sont pas enceintes ; dans les cas de gros- 
sesse, toute période d'attente est levée*, 








DES FEMMES PROHIBÉES 








546. [Shâfi‘i poursuivit :] Dieu à dit : “Vous sont interdites vos 
mères, filles, sœurs, tantes de père ou de mère, nièces de frère où de 
sœur, mères et sœurs de lait, mères de vos épouses, pupilles encore dans 
votre giron et issues de vos femmes, si vous avez consommé l'union 
avec ces dernières (au cas inverse, nulle faute à vous), et encore les 
épouses des fils issus de vos reins, et de conjoindre deux sœurs, excep 
tion faite des situations acquises... / Dieu est Tout pardon, Miséricor. 
dieux. / ... et encore les «préservées» d'entre les femmes. Tènez-vous-en 
à vos droites propriétés. Tout cela s'impose à vous de par l'Ecrit de 
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Dieu. Vous est rendu licite tout ce qui n'est pas compris dans (lénu- 
mération) précédente. (Vous pouvez donc) satisfaire votre désir, moyen- 
nant votre bien, en «préservants», non pas en débauchés. En tant que 





vous jouirez de ce qu'elles vous accordent, donnez-leur salaire (nuptial) : 
c'est obligatoire. Point de faute pour vous à convenir d'un supplément 
mnaissant et Sage.” [Cor. IV, 23-24*.] 





à l'obligation. Dieu est 


547, Ce verset est susceptible d’avoir deux ations. La 


première e: 





ément 





: les femmes que Dieu a désignées expre: 





comme “interdites” ne sont pas épousables et celles sur les- 





quelles Il a choisi de ne pas s'exprimer explicitement sont 
licites, en vertu même du silence qui entoure Son discours et 
de cette parole : “Vous est rendu licite tout ce qui n'est pas compris 
dans (l'énumération) précédente.” Cette interprétation est celle 
qui ressort du sens apparent du verset. 


548. Il est évident que, dans ce verset, l'interdiction d’“épou- 
ser conjointement [le comporte une signification 
différente de celle “d'épouser les mères”. Par conséquent, ce 
que Dieu qualifie de licite est bien licite et ce qu'Il qualifie 
d r les deux 
sœurs, ensemble, est donc conforme à la pr 





deux sœur: 











icite est bien illicite ; 





interdiction d'épouse 
iption divine*, 





549. En interdisant d'épouser les deux [sœurs] conjointement, 
Dieu veut signifier qu'Il a interdit de les épouser ensemble ; et 
que chacune des deux, séparément, est en principe licite. Il n'en 
est pas de même des mères, des filles, des tantes paternelles et 
maternelles qui, elles, sont fondamentalement prohibées. 








550. La signification impliquée dans Sa Parole : “Vous est 
rendu licite tout ce qui n'est pas compris dans (l'énumération) pre 
dente” [Cor. IV, 24] s'applique donc aux femmes qu'Il a formel- 
lement et fondamentalement prohibées, ainsi qu'aux sœurs de 
lait relevant d’un statut semblable, et non aux femmes que l'on 
peut épouser conformément aux règles d’un mariage licite. 
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551. Si quelqu'un objecte : Qu'est-ce qui prouve ce que tu 
viens d’affirmer* ? 





552. [Nous lui répondrons :] Le nombre de femmes licites 
que l’on peut légalement épouser ne doit pas excéder quatre. 
Si on en épouse une cinquième, ce mariage doit être dissous : 
aucune femme n’est licite si ce n’est par un mariage valide. Le 
fait d'en épouser une cinquième, considérée individuellement, 
est permis, en vertu de la Parole de u : “Vous est rendu 





licite tout ce qui n'est pas compris dans (l'énumération) précédente” 
[Cor. IV, 24], à condition toutefois de respecter les règles de 
licéité du mariage et de se confo 


aux règles de légalité 





me: 
c'est impossible dans l'absolu. 








qu'Il a stipulées. M: 


553. Le mariage d'un homme avec une femme ne lui interdit 
en aucun cas d'en épouser la tante, paternelle ou maternelle, 
contrairement aux mères des épouses que Dieu a prohibées 
dans tous les cas. Les tantes, paternelles et maternelles, relè- 
vent d'un statut équivalent à celui d'épouses licites. 





554, De même il est licite à un homme d'épou 
velle femme, lorsqu'il se sépare de l'une de ses quatre épouses 
légales : à condition qu'il se soit séparé de la nièce, la tante 
paternelle est licite*, 





r une nou- 





DES INTERDITS ALIMENTAIRES 


555. Dieu ordonne à Son Prophète : “Dis : «Je ne trouve pas dans 
ce qui m'est révélé d'interdiction à un mangeur de manger sauf si 
c'était de la charogne, du sang répandu, de la viande de porc, car c'est 
souillure, ou encore l'infamie dont il est fait oblation à un autre que 
Dieu.»” [Cor. VI, 145.] 
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“Nourriture” : première acception 


556. Ce verset peut comporter deux significations : selon l'une 
d'elles aucune des nourriture: 





consommées par le croyant 
n'est interdite, excepté celles énumérées par Dieu. 


557. C'est ce sens qui vient spontanément à l'esprit de 
l'homme auquel s'adresse ce verset, à savoir qu'aucune nour- 
riture — exception faite de celles énumérées par Dieu - n'est 





L 
catégorie, on dira : c’est la plus apparente, la plus générale, la 
plus probable des significations contenues [dans la parole 
divine]. Si le verset était susceptible d’avoir un sens différent, les 
hommes de science devraient professer tout de même la signi- 
fication apparente, à moins qu'une sunna du Prophète ne vienne 
lui conférer une autre acception ; on affirmerait alors : c'est ce 
sens que Dieu voulait lui donner — qu'Il soit exalté et magnifié ! 


icite. À propos de toutes les nourritures relevant d’une même 


558. On ne conférera pas de signification particulière à un 
verset du Livre de [ a [de Son Envoyé] si ce 
n'est en se fondant sur une indication commune aux deux ou 
spécifique à l’un d'eux. On n’affirmera pas de signification 
particulière, sauf quand le verset est susceptible d'en avoir 
précisément une. Quant à ceux qui ne sont pas susceptibles de 
comporter une telle signification, on ne devra pas se pronon- 
cer sur des sens possibles qu'ils ne peuvent avoir. 





u ou à une su: 





“Nourriture” : deuxième acception 


559. La Parole de Dieu “Dis : «Je ne trouve pas dans ce qui m'est 
révélé d'interdiction à un mangeur de manger» ” [Cor. VI, 145] peut 
avoir été proférée en rapport avec la consommation d'une 
nourriture particulière, au sujet de laquelle l'Envoyé de Dieu 
a été interrogé. 
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560. Elle peut également signifier : *{Je ne trouve pas, dans ce qui 
m'est révélé, d'interdiction] relative aux nourritures que vous mangez.” 
C'est la signification la plus digne d'être retenue, car fondée sur 
des déductions faites exclusivement à partir de la Sunna. 





561. Sufyän [b. ‘Uyayna], d'après Ibn Shihâb, d’après Abû 
Idris al-Khawläni, d'après Abû Tha‘laba [al-Khushani], nous à 
transmis la tradition suivante que “Le Prophète a interdit la 
consommation de la chair de tout animal sauvage pourvu de crocs* ”. 





562. Mâlik [b. Anas], d'après Isı 1b. Abi Hakim, d’après 
‘Abida b. Sufyân al-Hadrami, d'après Abû Hurayra, nous à 
transmis la parole suivante du Prophète : “La consommation de 
la chair de tout animal sauvage pourvu de crocs est interdit 





DES ACTES DONT LA VEUVE DOIT S'ABSTENIR PENDANT 
SA RETRAITE DE CONTINENCE 


563. [Shäfi‘i poursuivit :] Dieu a dit : “Ceux d'entre vous qui sont 
bar Dieu récupérés laissant des veuves, celles-ci seront mises en obser- 
vation de leur personne quatre mois et dix jours. Le délai rempli, vous 
n'encourriez nulle faute en raison de ce qu'elles feraient de leur per 
sonne dans les limites des convenances. Dieu de tous vos actes est 
Informé.” [Cor. IL, 234.] 


564, Dieu a ainsi indiqué que les épouses dont Il a rappelé le 
mari doivent accomplir une retraite de continence, à l'expiration 
de laquelle elles ont le droit de disposer de leur personne dans 
les limites des convenances. Mais Dieu n’a rien évoqué à propos 
des actes qu'elles doivent éviter durant leur retraite. 


565. [Shäfi‘f] dit : Le sens littéral de ce verset est que la veuve 
doit seulement s'abstenir de prendre époux durant sa retraite 
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de continence, demeurer au domicile conjugal, en vertu [des 
commandements] du Livre. 


566. Cependant le verset est susceptible également de signi- 
fier que la veuve doit non seulement s'abstenir de prendre 
époux, mais bstenir de choses permises avant la retraite 
légale : l'usage de parfums et de parures*. 











567. L’Envoyé de Dieu ayant enjoint à la veuve, en retraite 
de continence, d'éviter de se parfumer et de porter des parures, 
elle est donc tenue, par la Sunna, de renoncer aux parfums. 
De surcroît, et, en vertu du commandement du Livre [de 
Dieu], puis de la Sunna, elle doit s'abstenir de prendre époux 
et demeurer au domicile de son mari. 


Double rôle de la Sunna 


568. La Sunna peut, ici, expli 





r la nature et les modalités de 
nant de Dieu, comme elle l'a fait, par 
ailleurs, pour les prières rituelles, la zakât et le pèlerinage. Elle 
peut aussi stituer une disposi- 
tion là où il n'existe pas de texte divin explicite. 


l'abstention, éma 












voir une autre signifi 





DES TARES DANS LES TRADITIONS 


569. Selon Shäfii, un interlocuteur fit remarquer : Nous consta- 


tons que certaines traditions, émanant de l'Envoyé de Dieu, 
ont des équivalents explicites dans le texte du Coran ; d'autres 
y ont des correspondants exprimés de manière générale. 
Certaines apportent un complément d’explicitation au texte 
coranique ; d’autres, non. Certaines, par ailleurs, sont en 
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accord les unes avec les autres ; d’autres sont en contradiction : 
les unes, abrogeantes, se différencient des autres, abrogées. 
Certaines sont également divergentes mais ne comportent pas 
d'indices permettant de départager l'abrogeant de l'abrogé. 

À propos de celles contenant des interdictions émanant de 
l'Envoyé de Dieu, vous affirmez : “Ce que l'Envoyé de Du a 
interdit doit être compris comme formellement interdi "En 
même temps, relativement à d'autres contenant des interdic- 
tions émanant de lui, vous affirmez : “Les interdictions et les 
ordres de l'Envoyé de Dieu sont laissés au libre choix [du 
fidèle]; ils ne doivent pas être interprétés formellement.” 

En outre, nous vous voyons adopter certaines traditions 
divergentes, à l'exclusion di 
raisonner par analogie sur quelque: 
ment vous conduit à une conclusion en contradiction avec 
elles. Par ailleurs, vous laissez de côté d'autr 
raisonner analogiquement sur elles, Sur quelle preuve vous 
fondez-vous pour faire usage du ra 
le rejeter ? 

Ajoutez encore à cela que vous vous distinguez les uns des 
tà certaines de leurs 








es autres 





JUs vous voyons encore 





unes, mais ce raisonne- 





s traditions sans 








pnnement analogique où 





autres car parmi vous d'aucuns renonce 
traditions pour en adopter de semblable: 
abandonnées, mais avec une chaîne de garants plus faible 





à celles qu'ils ont 


Les catégories de traditions 





570. Shâfi‘î répondit : Toutes le: traditions in 
l’ Envoyé de Dieu en corrélation avec le Li vre sont en confor- 
mité avec Ses données scripturaires explicites, ou en clarifient 
les prescriptions générales ; en effet, ce commentaire enrichit 
la prescription générale. 


ituées par 


571. Concernant les pratiques traditionnelles instituées par 
l'Envoyé de Dieu dans les cas où il n'existe pas de donnée 
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explicite dans le Livre, nous nous y conformons en vertu du 
commandement de Dieu d'obéir totalement aux ordres de 
Son Envoyé. 


Abrogation du Coran par le Coran et de la Sunna par la Sunna 


572, Quant aux traditions abrogeantes et abrogées de l’Envoyé 
de Dicu, elles sont comparables aux statuts abrogés par Dieu 
dans Son Livre et remplacés par d'autres. Ainsi une tradition 
prophétique peut-elle être abrogée par une autre. 


573. [Shâfii dit :] J'ai rappelé à mon interlocuteur quelques- 
uns des développements déjà consacrés dans le présent 
ouvrage à la clarification de ces questions. 








574. Quant aux traditions divergentes sur lesquelles on n'a 
pas d'indication montrant laquelle est abrogeante, laquelle 
abrogée, elles sont en fait véritablement concordantes ; aucune 
contradiction ne peut réellement exister entre elles. 


575. L'Envoyé de Dieu est arabe par sa langue et son terri- 
toire. Il peut donc proférer un propos général exprimant une 
idée générale, ou un propos général exprimant une idée par- 
ticulière, comme je l'ai exposé plus haut au sujet du Livre de 
Dieu et des sunan de Son Envoyé. 


576. Interrogé sur un point, l'Envoyé de Dieu donne une 
réponse adaptée à la question posée. Certains rapporteurs la 
transmettront de manière complète, d'autres de manière 
condensée ; alors, seules certaines significations de la tradition 
seront communiquées, à l'exclusion des autres. 


577. Il se peut aussi qu'un transmetteur rapporte, émanant 
de l’Envoyé de Dieu, une tradition dont il n’a entendu que la 
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en connaître le motif 





réponse, sans être au fait de la questio: 


aurait permis d'apprécier la nature réelle de la réponse. 





Les causes de confusion 


578. L'Envoyé de Dieu institue, à propos d'un cas, une tra- 
dition et, à propos d’un cas différent, une autre. Certains 








auditeurs n'arr 
Situations au sujet desquelles il a institué ces deux dispo- 


nt pas à faire de différence entre les deux 
sitions. 


579. L'Envoyé de Dieu peut avoir instauré une sunna dont 
la signification est en rapport avec un texte coranique ; un 
transmetteur d'excellente mémoire (hâfiz) la retient. [Par la 
suite], le Prophète institue, à propos d’une disposition dont la 
Signification s'oppose à la première, par certains côtés, et 
s’harmonise, par d’autres, avec elle, une nouvelle sunna, due 
à la différence de situations ; un second häfiz la consigne dans 
sa mémoire. En entendant ces deux transmetteurs rapporte 
chacun ce qu'il a retenu, certains auditeurs verront une 
contradiction entre les traditions rapportées par ces deux 
hommes ; alors qu’il n’en est rien. 








580. L'Envoyé de Dieu peut également avoir institué une 
tradition en des termes de portée générale, interdisant ou 
déclarant licite telle chose ; puis il institue, à propos d'un 
une tradition opposée à la règle générale. On en 
déduira qu’il n’a pas voulu signifier, par ce qu'il a interdit, ce 
qu'il a permis, ni ce qu’il a permis, par ce qu'il a interdit. 


autre cas, 





581. Pour tous ces cas, il existe des exemples parallèles dans 
l'ensemble des statuts de Dieu ; nous les avons décrits [dans 
notre ouvrage]. 
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582. L'Envoyé de Dieu institue une sunna, puis l’abroge par 
une autre : il n’omet jamais, cependant, toutes les fois qu'il 
procède à une abrogation de ce genre, de s'expliquer très clai- 
ment, Cependant, il arrive parfois que la connaissance de la 
tradition abrogeante ou de la tradition abrogée échappe à 
l'auditeur de cette [nouvelle] sunna ; un autre rapporteur 
retiendra, alors, une tradition différente de celle entendue de 
l'Envoyé de Dieu. Toutefois, la tradition authentique ne peut 
échapper à la masse [des croyants] au point qu'en la recher- 
chant, ils ne la retrouvent pas. 











583, Toutes les traditions instituées par l'Envoyé de Dieu 
répondent à la précédente description et ont reçu l’assenti- 
ment de tous les croyants ; ils ont opéré, parmi elles, les mêmes 
di 





inctions. 


584. Obéir à l'Envoyé de Dieu en honorant la séparation 
qu'il a établie entre les diverses traditions est une obligation ; 
personne ne s’est jamais avisé de dire : “Il n’a pas opéré de dis- 
tinction entre telle et telle tradition.” 





585. Affirmer “l’Envoyé de Dieu n’a pas opéré de distinction 
entre telle et telle tradition”, alors qu’il l'a effectivement fait, 
n'est rien d'autre qu'une preuve d'ignorance de la part de 
celui qui profère ce propos, ou une preuv de doute, pire que 
l'ignorance. Seule demeure l'obéissance à Dieu conformé- 
ment aux dispositions de Son Envoyé. 



















586. Les traditions qui se présentent comme nettement 
contradictoires peuvent être dues au fait qu'elles n'ont pas été 
retenues de manière complète, comme nous l'avons exposé 
précédemment ; par la suite, on les considérera donc comme 
divergentes. La raison permettant d'expliquer cette [appa- 
rente] contradiction nous échappe ; nous pouvons toutefois 
la connaître par le biais d’une autre tradition. 
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L'origine de ces contradictions peut aussi s'expliquer par le 
fait que le transmetteur a été victime de son imagination. 





587. Nous n’avons pas trouvé, provenant de l’ 
Dieu, de traditions divergentes, dont nous n'ayons découvert 
à l'examen un aspect sous lequel elles se révèlent ne pas ètre 
divergentes, et qui ne puissent entrer dans l'une des catégo- 
ries que je t'ai exposées. 


nvoyé de 





588. Nou ation en faveur 
de la tradition la mieux établie en nous appuyant sur le critère 
d'authenticité. Les deux traditions qual 
toires n'étant pas équivalentes, nous nous rallierons à la 


mieux établie des deux, 





pouvons aussi trouver une ind 





es de contradic- 


589. 11 peut exister aussi, en faveur de la mieux établie, une 
indication tirée du Li 
ou des preuves dont nous 
nous rallierons, grâce à ces 
est la plus forte, la plus digne de foi. 








de Dieu, une sunna de Son Prophète. 





ons parlé précédemment, Nous 
ndications, dans ce cas, à celle qui 


590. Nous n'avons toutefois Pas rencontré, émanant de 
l'Envoyé de Dieu, deux traditions divergentes, qui ne puissent, 
l'une et l'autre, s'harmoniser où qui ne présentent, en faveur 
de l'une, les preuves déjà évoquées : la concordance avec le 


Livre, une autre sunna, ou d'autres indications*. 








591, Une interdi 
d'interdiction, à moins qu'une indication de lui ne nous 


on de l'Envoyé de Dieu gardera le statut 


apprenne qu'il a voulu lui conférer un autre statut 


Les deux sortes de raisonnement analogique (qiväs) 





592. [Shäfii dit :] Quant au raison 
à partir des traditions de I' 


nement analogique, fait 





voyé de Dicu, son principe 
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comporte deux aspects, qui se ramifient en plusieurs branches 





secondaires. 





59 





3, L'interlocuteur dit : Quels sont ces deux aspects fon- 
damentaux ? 





594. Shäfi'i répondit : [La première catégorie est la sui- 
vante] : Dieu, en vertu de Ses décrets prédéterminés, à 
ordonné à Ses créatures, dans Son Livre et par la bouche de 
Son Prophète, de Lui obéir, et de se soumettre à Sa volonté. 
Personne ne peut remettre en cause Ses décisions. L'Envoyé 
de Dieu en montre la signification dans les traditions qu'il ins- 
titue ; ou bien ses fidèles, en se fondant sur une tradition éma- 
nant de lui, la (re)trouvent, dans les cas où il n’existe aucune 
décision correspondante dans le Coran. Il est donc du devoir 
des hommes de science d'emprunter la voie de la Sunna dans 
les cas relevant d'une raison similaire. C'est cet aspect [de 
l'analogie] qui a de nombreuses ramifications secondaires*. 











595. La seconde catégorie consiste en ce que Dieu déclare 
licite une chose d'une manière globale mais en interdit une 
partie bien spécifique. On déclarera, 
globalement licite et une [partie] spécifique de cette chose 
illicite. Cependant on ne doit pas appliquer l’analogie à la 
quantité la plus petite, interdite, puisque la partie la plus 
grande est licite. Il est préférable d'appliquer l'analogie en se 
fondant sur la plus grande quantité*. 





Sa suite, une chose 














596. La même règle s'applique également quand Dieu 
décrète une interdiction générale, dont une partie est décla- 
rée licite. Il en est de même lorsqu'il impose un devoir de 
stricte obligation que l’Envoyé de Dieu particularise par l’allè- 
gement d'un de ses aspects. 
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Coran, Sunna, traditions des Compagnons et Successeurs 


597, Ainsi, selon nous, le giyâs n’est valide que s’il est unique- 
ment fondé sur les indications contenues dans le Livre, la 
Sunna et les traditions [des Compagnons et des Successeurs]. 


598. Quant à aller dans un sens opposé à celui d’une tradi- 
tion authentique de l’Envoyé de Dieu, j'espère que l'on ne 
nous en fera jamais le reproche, s’il plaît à Dieu. 





599. Personne, en effet, n’a le droit d'aller à l'encontre de 
la tradition de l'Envoyé de Dieu. Sans doute peut arriver 
qu'on ignore sa Sunna et que par suite on profère des propos 
qui s'opposent à elle, non point qu'on le fasse de manière 


délibérée, mais par distraction ou erreur d'interprétation. 








600. Quelqu'un demanda : Illustre-moi chacune des catégo- 
ries que tu viens de décrire par un exemple comportant des 
réponses globales aux ques 
pements trop longs pour que je ne les oublie pas. Commence 
par l’abrogeant et l’abrogé dans les traditions du Prophète, 
Evoque [d’abord] quelques-unes d’entre elles, associées au 
Coran, même au risque de répéter certaines, déjà mentionné 





ions que je t'ai posées, sans dévelop- 











601. [Shäfi‘i dit :] La première qibla que Dieu imposa à 
Son Envoyé pour prier a été la direction du Sanctuaire 
sacré, Jérusalem était, à cette époque, la seule direction, selon 
l'Envoyé de Dieu, vers laquelle il était licite de se tourner pour 
quiconque faisait la prière, Puis, quand Dieu abrogea la qibla 
de Jérusalem et orienta Son Envoyé et les fidèles dans la direc- 
tion de la Ka‘ba, cette dernière devint alors l'unique gibla (en 
dehors des situations de danger) vers laquelle le musulman 
devait s'orienter pour accomplir les prières prescrites : aucune 
autre n'était licite. Il ne fut désormais plus jamais permis de 
s'orienter vers Jérusalem pour prier. 
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602. Chaque gibla était, en son temps, vérité. Jérusalem, 
depuis le moment où le Prophète se tourna dans sa direction 
pour prier, jusqu'au moment où il en fut détourné, fut la vraie 
qibla. Puis le Sanctuaire sacré (La Mecque) devint la vraie 
qibla, jusqu’au jour de la Résurrection. 


603. Il en est ainsi de tout [statut] abrogé dans le Coran et 
la Sunna. 


604. Shâfi“î dit : Cela — tout en t'explicitant la nature de l'abro- 
geant et l'abrogé dans le Livre de Dieu et la Sunna — t'apporte la 
preuve que le Prophète, quand il institue une sunna dont Dieu 
le détourne pour une autre, en instaure une nouvelle, que les 
croyants doivent adopter, après la première disposition dont 
il a été détourné. De la sorte, les fidèles préservent la tradition 
abrogeante, sans persister à suivre l'abrogée. 


605. Ainsi, un homme ignorant la langue arabe ou n'ayant 
pas connaissance de la place de la Sunna par rapport au Coran, 
ni de son rôle d’explicitation, ne pourra-t-il pas croire, consta- 
tant que l'Envoyé de Dieu institue une disposition en appa- 
rente opposition avec le Coran, que le Livre abroge la Sunna. 





606. L'interlocuteur demanda : Se peut-il donc que la Sunna 
s'oppose au Livre en pareille matière ? 


607. [Shäfi‘i répondit :] Non. Et cela, Dieu — qu'Il soit exalté 
et magnifié !- en a administré la preuve à Ses créatures sous 
deux formes, dont le fondement commun est contenu dans le 
Livre : le Coran lui-même, puis, en vertu de Son commandement, 
la Sunna de Son Prophète, à laquelle Il décrète de se conformer. 


608. Il n'est en effet pas pensable que l'Envoyé de Dieu ins- 
taure une tradition contraignante, puis, qu'après son abroga- 
tion, il n’en décrète pas une nouvelle, abrogeante, qui n'est 
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connue que parce qu’elle est la dernière. En effet, la plupart 
des dispositions abrogeantes du Livre de Dieu ne sont con- 
nues que grâce aux indications contenues dans les traditions 
prophétiques. 


609. Si la Sunna donne des indications sur les versets abro- 
geants du Coran et établit des distinctions entre eux et les ver- 
sets abrogés, il ne s'ensuit pas pour autant que la Sunna soit 
abrogée par le Coran, car dans ce cas l’Envoyé de Dieu ins- 
taure, en conformité avec le Livre, une tradition nouvelle 
abrogeant la première, afin de lever toute équivoque dans l'es- 
prit de ceux auxquels Il a administré Sa preuve*. 








610. L'interlocuteur me demanda : Que penserais-tu si quel- 


oir 





ion s 





qu'un soutenait devant toi l'o] aivante : “Après à 
constaté d’une part que le Coran a une signification appa- 
rente et générale, d'autre part qu'une sunna donnée est sus- 
ceptible de l'expliciter ou d'avoir un sens implicite opposé au 
sens apparent du Livre, je sais de science certaine que, dans ce 
cas, cette sunna est abrogée par le Coran” ? 














611. [Shäfi‘i dit :] Aucun savant ne soutiendrait semblable 


opinion. 





612. L'interlocuteur répliqua : Et pourquoi donc ? 


613. Shäfi répondit : Dieu a prescrit à Son Prophète de se 
conformer à ce qu'Il lui a révélé ; Il a témoigné de sa Voie 
droite, a fait obligation aux gens de Lui obéir. La langue 
[arabe] - comme je l'ai précédemment exposé — est porteuse 
de plusieurs significations : un ordre du Livre de Dieu peut 
être révélé sous une forme générale exprimant une idée par- 
ticulière, ou sous une forme particulière exprimant une idée 
générale ; une obligation peut être instaurée globalement et 
explicitée par l'Envoyé de Dieu. Ainsi donc, la Sunna, associée 
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au Livre de Dieu, occupant ce rang insigne, ne saurait s'OPpO- 
er à Lui, Elle est un complément fidèle de Sa Révélation ; elle 
explicite les significations voulues par Dieu. Dans tous les cas, 
elle est en conformité avec le Livre. 








614. L'interlocuteur demanda : Peux-tu donner une preuve 
à l'appui de cette affirmation ? 


615. [Shâfi‘i dit :] Je peux citer quelques exemples déve- 
loppés dans mon livre La Conformité du Coran et de la Sunna 
(As-Sunna ma‘a-l-Qur'ân) : l'obligation imposée par Dieu 
d'accomplir la prière rituelle, de s'acquitter de la zakât, 
d'accomplir le pèlerinage majeur ; l'explicitation par l'Envoyé de 
Dieu des modalités, du nombre, des moments, des rites de la 
prière ; le montant de la zakât, les biens qui en sont EXO- 
nérés et ceux qui sont imposables, les moments où l'on doit 
d'accomplissement du pèle- 
éviter ou permis pendant son 














s'en acquitter ; les modalit 


rinage [majeur], les actes 
déroulement*. 








616. Shâfi'î dit : Je lui ai cité la parole de Dieu : “Le voleur 
la voleuse, eh bien ! tranchez leurs mains” [Cor. V, 38] et cette 





parole aussi : “Quant à celle ou celui qui se rend coupable de forni- 
cation, flagellez chacun de cent coups” (Cor. XXIV, 2]. J'ai rappelé 
que l’Envoyé de Dieu a institué l’amputation de l'auteur d'un 
vol atteignant un quart de dinar, où davantage, et le [châti- 
ment du] fouet à l'encontre de deux personnes de condition libre, 
célibataires, à l'exclusion d'adultes de même condition, mariés, 
et des esclaves mariés. La Sunna de l'Envoyé de Dieu montre 
que, par ce verset, Dieu a voulu désigner [une catégorie] par- 
ticulière de fornicateurs et de voleurs, bien que la parole [de 
Dieu] soit proférée, de manière générale et apparente, à Ten- 
contre des voleurs et des fornicateurs*. 
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Shâfii refuse une tradition apocryphe 


617. L'interlocuteur dit : Les choses, selon moi, sont bien 
comme tu viens de les exposer. Disposes-tu d’une preuve à allé- 
guer contre les transmetteurs rapportant que l'Envoyé de Dieu 
a dit : “Ce qui vous vient de moi, confrontez-le avec le Livre de Dieu : 
si c'est en en accord avec le Coran, c'est bien moi qui l'ai dit ; si c'est en 
désaccord avec lui, ce n'est pas de moi*.” 





618. [Shäfi‘i répondit :] Cette tradition n'a été rapportée 
par aucune autoriti jon soit rela- 
tive à une question con: 
nous la validions, on nous le reprocherait, 





confirmée, que sa transmis: 
érable ou de peu d'importance, Si 





619. De plus, il s'agit là d'une tradition rapportée par une 
chaîne d'autorités interrompue, provenant d'un transmetteur 
inconnu, Nous n'acceptons absolument pas une telle tradi- 
tion, même partiellement. 





anda : Existe-t-il, émanant du Pro- 





20. L'interlocuteur der 
phète, une tradition à l'appui de votre assertion ? 








621. Shäfi'i répondit : Oui. 

622. Sufyän (b. ‘Uyayna] nous a informés, d’après Sälim 
Abü-n-Nadr qui rapporte avoir entendu ‘Ubayd Allah b. Abi- 
r-Râfi', transmettre, d'après son père, le dit suivant de l'Envoyé 
de D 
déclarant, lorsque lui parvient un de mes ordres = permission ou 








“Que je ne trouve aucun de vous accoudé sur son sofa, et 


interdiction : «Nous ne savons pas [si c'est authentique] ; nous sui 
vons seulement ce que nous avons trouvé dans le Livre de Dieu* 


623. [Shäfi‘i dit :] L'Envoyé de Dieu à instamment enjoint 
aux gens de ne pas récus 
prescrite par Dieu d'obtempérer 
Son Envoyé. 





ses ordres, en vertu de l'obligation 
ux commandements de 
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624. L'interlocuteur demanda : Cite-moi des exemples ayant 
fait, selon toi, l'objet d’un consensus de tous les hommes de 
science (ou de la majorité d’entre eux), dans lesquels la 
Sunna associée au Coran peut être un indice, montrant que 
des versets de portée apparemment générale ont en fait une 
signification particulière. 


62 
pu li 


Shäfi‘i répondit : Oui, tel est le cas de ceux que tu as 
dans mon ouvrage. 





696. L'interlocuteur dit : Je voudrais en entendre de nou- 
veau quelques-uns. 





627. [Shé répondit :] Dieu a dit: “Vous sont interdites vos 
mères, filles, sœurs, tantes de père ou de mère, nièces de frère ou de 
sœur, mères et sœurs de lait, mères de vos épouses, pupilles encore dans 
votre giron et issues de vos femmes, si vous avez consommé l'union 
avec ces dernières (au cas inverse, nulle faute à vous), et encore les 
épouses des fils issus de vos reins, et de conjoindre deux sæurs, excep- 
tion faite des situations acquises... / Dieu est Tout pardon, Miséricor- 
dieux / … et encore les «préservées» d'entre les femmes. Tenez-vous-en 
à vos droites propriétés. Tout cela s'impose à vous de par l'Ecrit de Dieu. 
Vous est rendu licite tout ce qui n’est pas compris dans (l'énuméra- 
tion) précédente. (Vous pouvez donc) satisfaire votre désir, moyennant 
votre bien, en «préservants», non pas en débauchés. En tant que vous 
jouirez de ce qu'elles vous accordent, donnez-leur salaire (nuptial) : 
c'est obligatoire. Point de faute pour vous à convenir d'un supplément 
à l'obligation. Dieu est Connaissant et Sage.” [Cor. IV, 23-24*.] 





628. [Shäfi‘i poursuivit :] Dieu a énuméré les femmes pro- 
hibées ; puis Il a ajouté : “Vous est rendu licite tout ce qui n'est pas 
compris dans (L'énumération) précédente.” Or, V Envoyé de Dieu a 
décrété : “On ne doit pas épouser conjointement une femme et sa 
tante du côté paternel, ni une femme et sa tante du côté maternel.” A ma 
connaissance, aucun savant n’a refusé de suivre cette tradition*. 
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629. Cette tradition renferme deux indications : 

La première : en aucun cas la Sunna de l’Envoyé de Dieu ne 
s'oppose au Livre ; au contraire elle en explicite les signific: 
tions générales et particulières. 





630. La seconde : les fidèles ont agréé une tradition rap- 
portée par une seule autorité. À notre connaissance, personne 
ne l’a transmise par une voie émanant authentiquement de 
l’Envoyé de Dieu, si ce n’est Abû Hurayra*. 


631. L'interlocuteur demanda : Selon toi, cette tradition est- 
elle susceptible d'aller contre une quelconque signification 
manifeste du Livre ? 








632. Shäfi'i répondit : Non, ni celle-ci, ni une autre, 

633. L'interlocuteur demanda : Quelle est alors la significa- 
tion de cette interdiction dans la pa 
interdites vos mères” alors qu'Il l'a déjà mentionnée dans ce 
même verset : “Vous est rendu licite tout ce qui n ‘est pas compris 


dans (l'énumération) précédente”? 





ole de Dieu : “Vous sont 


634. Shäfi‘i répondit : Dieu a énuméré les [épouses] prohi- 
bées dans tous les cas (la mère, la fille, la sœur, la tante pater- 
nelle, la tante maternelle, les filles du frère, les filles de la sœur) + 
puis les épouses qu'il interdit dans tous les cas, à cause de la 
filiation et de l'allaitement, enfin les femmes qu'il interdit 
d'épouser conjointement, alors que dans le principe chacune 
d'elles est, individuellement, licite, Dieu a ajouté 
licite tout ce qui n'est pas compris dans (l'énumération) précédente”, 
C'estä-dire les cas dans lesquels Il rend licites ces épouses 





“Vous est rendu 





635. Ne vois-tu pas que Sa parole “Vous est rendu licite tout ce 
qui n'est pas compris dans (l'énumération) précédente” est à prendre 
dans le sens qu'Il autorise des épouses licites, et non dans le 
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sens qu'une femme est licite sans mariage valide (il n’est pas 
permis d'épouser une cinquième femme, en plus des quatre 
légitimes, ou deux sœurs conjointement où de contracter tout 
autre mariage qu’Il a prohibé) ? 





636. [Shâfi‘i poursuivit :] Je peux rappeler le devoir de 
stricte obligation imposé par Dieu de s'acquitter des ablutions 
rituelles, la madéfaction des chaussures pratiquée par le 
Prophète, et comment la plupart des hommes de science se 
sont ralliés à cette dernière pratique et l'ont adoptée*. 


637, L'interlocuteur demanda : Est-ce que la madéfaction 
[des chaussures] est en contradiction en quoi que ce soit avec 


le Coran ? 


638. Shäfi‘i répondit : Aucune sunna ne s'oppose au Coran 
de quelque façon que ce soit. 


639. L'interlocuteur demanda : Comment cela ? 





640. [Shäfi‘i répondit :] Dieu ayant décrété : “Vous qui croyez, 
si vous vous mettez en devoir de prier, alors rincez-vous le visage, et les 
mains jusqu'au coude, passez-vous la main sur la tête et sur les pieds 
juqu'aux chevilles” [Cor. V, 6], la Sunna a montré [par la suite] 
que le fidèle en état de pureté légale — tant qu'il n’est pas 
frappé de souillure mineure — et se disposant à accomplir la 
prière, n’est pas tenu d'accomplir les ablutions. De même, la 
Sunna montre que le devoir de se laver les pieds incombe seu- 
lement au fidèle n'ayant pas porté de chaussures en état de 
parfaite pureté légale. 


641. Je lui ai rappelé l'interdiction faite par le Prophète de 
consommer la chair de tout animal sauvage pourvu de crocs, 
et la parole de Dieu : “Dis: «Je ne trouve pas dans ce qui m'est 
révélé d'interdiction à un mangeur de manger, sauf si c'était de la 
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charogne, du sang répandu, de la viande de porc, car c'est souillure, 
ou encore l'infamie dont il est fait oblation à un autre que Dieu.» Qui 
cependant y est contraint, sans impudence, non plus qu'outrance 
ton Seigneur est Tout pardon, Miséricordieux” [Cor. VI, 145] : puis 
Il énuméra Ses interdictions alimentaires*. 





642. L'interlocuteur demanda : Qu'est-ce que cela signifie ? 





643. Shâfi‘i répondit : L'injonction : “Dis : Je ne trouve pas 
dans la révélation qui m'est faite d'interdit” concerne les nourri- 
manger, “sauf si c'était de la 





tures que vous avez l'habitude de 
charogne... ” ou autres aliments interdits cités dans le verset. 
Quant aux nourritures auxquelles vous avez renoncé, parce 
que vous ne les considérez pas comme bonnes, ou celles que 
vous vous autorisez, Dieu ne vous les a pas interdites, à l'exc ep- 
tion de celles qu'Il a énumérées. La 
interdit les nourritures par vous-mé 
Sa parole : *. leur rend licites les choses bonnes, illicites les perni 
cieuses” [Cor. VII, 157]. 





Sunna montre qu'Il vous 





nes interdites, à cause de 











644. Shâfi“î dit : Je lui ai rappelé la parole de Dieu : “Dieu 
autorise la vente et prohibe l'usure” [Cor. H, 275] et Sa parole : 
“Vous qui croyez, ne mangez pas mutuellement votre bien par esprit 
de fausseté, mais qu'il y ait seulement entre vous négoce consenti” 
[Cor. IV, 29]. L'Envoyé de Dieu a, ensuite, interdit cer tains 
contrats de ventes, comme [par exemple] la vente des di 
contre des dirhams, à terme, et d'autres types de tran 
pour se confor- 








actions. 








Les musulmans les ont, à sa suite, prohibé 
mer aux décisions de l'Envoyé de Dieu. Ni ces dis positions ni 
d'autres ne vont à l'encontre du Coran. 


645. L'interlocuteur demanda : Précise-moi la signification 
de tout cela d'une manière plus condensée, plus concise 
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646. [Shâfi‘i répondit :] Etant donné qu'il existe, dans le 
Livre, des indications montrant que Dieu a fait de Son Envoyé 
le lieu de l'explicitation [de Sa parole] et qu'Il a fait un devoir 
à Ses créatures de se conformer à ses ordres : “Dieu autorise la 
vente et prohibe l'usure” [Cor. I, 275] signifie simplement ceci : Il 
autorise les ventes effectuées selon des règles n'ayant fait l'ob- 
jet de Son interdiction, ni dans Son Livre, ni par la bouche de 
Son Prophète, De même : “Vous est rendu licite tout ce qui n'est 
pas compris dans (l'énumération) précédente” [Cor. IV, 24] signifie 
que Dieu permet de prendre légalement des épouses et des 
“femmes de votre droite propriété” (concubines), et non pas 
qu'il autorise ces unions dans tous les cas. Et cela [est 
exprimé] en langue arabe bien claire* ! 


647. Si l'on avait admis l'abandon d'une tradition pour lais- 
ser place à l'opinion d’une personne ignorant le rang émi- 
nent de la Sunna par rapport au Livre, on eût alors renoncé à 
la tradition que j'ai exposée relativement à la madéfaction 
des chaussures ; on eût la le champ libre à la permissi- 
vité de tout ce qui s'attache au mot de “vente”, à la légalité 
d'un mariage conjoint avec une femme et sa tante paternelle 
ou maternelle, à la licéité de la consommation de la chair de 
toute bête sauvage pourvue de crocs ; on eût levé tous les 
autres interdits. 








648. Il eût été, dans ces conditions, permis de soutenir que 
le Prophète a institué comme règle de ne pas trancher la main 
de l’auteur d’un vol qualifié dont le montant excède un quart 
de dinar, avant la révélation de ce verset : “Le voleur la voleuse, 
eh bien ! tranchez leurs mains en rétribution de ce qu'ils se seront 
acquis et pour l'exemplarité divine. Dieu est Tout-puissant et Sage” 
[Cor. V, 38] ; tout individu qualifié de voleur eût été alors 
amputé des mains*. 
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649. II eût été, également, permis de soutenir que le Pro- 
phète a décrété la lapidation de la femme mariée [coupable 
de fornication] avant la révélation suivante : “Quant à celle ou 
celui qui se rend coupable de fornication, flagellez chacun de cent 
coups” [Cor. XXIV, 2] ; à la suite de ce verset, la personne non 
mariée et la personne mariée [coupables de fornication] 
auraient été condamnées à la flagellation, non à la lapidation. 





650. 11 eût été, également, permis d'affirmer, à propos de 
toutes les ventes prohibées par l'Envoyé de Die 
dites avant la révélation. Puis, quand le verset “Dieu autorise la 
vente et prohibe l'usure” [Cor., I, 275] a été révélé, elles sont 


devenues licites*. 


il les a inter- 





651. L’'usure (ribâ) consiste en ce qu'un homme contracte 
une dette auprès d'un autre ; lorsque l'échéance arrive, le 
créancier dit au débiteur : “Ou bien tu t'ac quittes [de ta 
dette], ou bien tu l'accrois.” Le créancier retarde l'échéance 
en augmentant la dette. Les cas de ce genre sont nombreux* 


652. Adopter une telle opinion, c'est annihiler l'ensemble 
des sunan de l'Envoyé de Dieu. Tenir de tels propos est, pour 
leur auteur, faire preuve d'ignorance*, 


653. L'interlocuteur dit : Certainement. 


654. La Sunna de l'Envoyé de Dieu est comme je l'ai 
décrite. Qui s'oppose à ce que j'affirme la concernant, unit 
son ignorance de la Sunna à l'erreur commise en parlant de 
ce qu'il ne connaît pas. 








655. L'interlocuteur demanda : 
de sunna abrogée. 


ite-moi un autre exemple 
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Exemples de sunan abrogées par la Sunna 


656. Shäfi'i répondit : Les traditions abrogeantes et abrogées 
ties dans l’ensemble de cet ouvrage. Il serait trop 
long de les retranscrire toutes, ici. 


sont ré 





657. L'interlocuteur répliqua : Quelques-unes suffiront, 
pourvu qu'elles soient concises et claires. 


658. [Shâfi'î poursuivit :] Mâlik [b. Anas] nous a transmis, 
d'après ‘Abd Allah b. Abî Bakr b. Muhammad b. ‘Amr b. Hazm, 
d'après ‘Abd Allah b. Wâqid, d'après ‘Abd Allah b. ‘Umar, la 
tradition suivante : “L'Envoyé de Dieu a interdit de consommer la 
chair des offrandes après le troisième jour (de la fête du Sacrifice). 
“Abd Allah b. Abi Bakr dit : « J'allai en faire part à ‘Amra [bint ‘Abd 
ar-Rahmâän]». «C'est la vérité, dit-elle. J'ai, en effet, ajouta-t-elle, 
entendu ‘A'isha dire : “Une foule de pauvres bédouins vint du désert 
Là Médine] assister (à la fête) du Sacrifice, du temps du Prophète.” 
S'adressant aux fidèles, le Prophète dit : “Pendant les trois jours (qui 
suivent le Sacrifice), faites des provisions, donnez le reste en aumône. ” 
[L'année suivante] poursuivit-elle, on alla voir l'Envoyé de Dieu pour 
l'informer que les gens faisaient fondre la graisse des bêtes qu'ils sacri- 
fiaient et utilisaient leurs peaux pour en faire des outres. “Et alors ?” 
(ou une expression équivalente) s'exclama l'Envoyé de Dieu. On lui 
répondit : “O Envoyé de Dieu ! Tu nous avais interdit de consommer 
la chair des bêtes de sacrifice après trois jours.” “Je vous l'avais inter- 
dit, répondit l'Envoyé de Dieu, à cause de la foule présente pour la fête 
du Sacrifice. Mangez-en donc, distribuez-en comme aumônes et faites 
des provisions*.”»” 





Tradition remontant à ‘AK b. Abi Talib 


659. [Shâfi“î dit :] [Sufyân] b. ‘Uyayna nous a rapporté, d'après 
[Saʻîd b. ‘Ubayd] Az-Zuhri, d'après Abû ‘Ubayd, mawlâ (client) 
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de Ibn Azhar, la tradition suivante : “Pai assisté à la féte du Sacrifice 
en compagnie de ‘Ali b. Abi Tâlib. J'ai entendu ce dernier dire : «Que 
personne d'entre vous ne mange de la chair des offrandes après le troi- 
sième jour* 1° 





660. [Shäfñi'i dit:] Un homme digne de foi m'a rapporté, 
d'après Ma*mar, d'après Az-Zuhri, d'après Abû ‘Ubayd, d'après 
“Ali [b. Abi Tälib], que l'Envoyé de Dieu a dit : “Que personne 
d'entre vous ne mange de la chair des offrandes après le troisième 
jour* 1” 








661. [Shäf dit :] [Sufyån] b. ‘Uyayna nous a rapporté, d'après 
Ibrâhîm b. Maysara, la tradition suivante : “J'ai entendu Anas 
b. Mâlik dire : «Nous immolions autant d'offrandes que Dieu voulait, 
puis nous faisions provision de leurs chairs que nous gardions jusqu'à 
Basra*»” 





Ces traditions renferment un certain 





662. Sh jouta 
nombre d'indications significatives. 
de ‘Ali [b. Abi Tälib] provenant du Prophète, relative à l'inter- 
diction de consommer la chair des offrandes sacrificielles au- 
delà de trois jours et celle de ‘Abd Allah b. W 
entre elles : elles émanent toutes deux du Prophète, 








Tout d'abord la tradition 











id s'accordent 





3. Toutes deux, également, contiennent l'indication que 
“Ali [b. Abi Tälib] a entendu personnellement l'interdiction 
[de l'Envoyé de Dieu] et que cette dernière est parvenue jus 
qu'à ‘Abd Allah b, Wäqid. 


664. Par ailleurs, une autre indication est incluse dans ces 
deux traditions : la tolérance accordée par l'Envoyé de Dieu 
n'est parvenue aux oreilles ni de ‘Ali b, Abi Tälib, ni de ‘Abd 
Allah b. Wäqid. Si cela avait été le cas, ils n’aur 
porté de tradition relative à l'interdic 
été abrogée. Ils ont omis de parler de la tradition de tolérance, 











nt pas rap- 
n ; or, cette dernière a 
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abrogeante, et de celle d'interdiction, abrogée. L'auditeur 
auquel est parvenue la tradition abrogeante ne peut pas ne 
pas connaître celle qui l’a abrogée. 





665. Le propos de Anas b. Mâlik : “Puis nous faisions provi- 
sion de leurs chairs que nous gardions jusqu’à Basra” peut par 
conséquent signifier que : Anas a entendu [parler de] la tolé- 
rance, sans avoir, auparavant, eu connaissance de l’interdic- 
tion. Il fit donc des provisions jusqu’à Basra, se fondant sur la 
tolérance, ignorant l'interdiction. 

On peut aussi comprendre qu’il avait eu connaissance de la 
nce et de l'interdiction ; mais il n’a pas mentionné cette 
dernière qui était abrogée. 





666. Ainsi chacun des deux rapporteurs a-t-il transmis ce 
qu'il connaissait, d'où leur divergence. 





Multiplicité et particularité des versions 


667. Il incombe, donc, au transmetteur ayant entendu une tra- 
dition émanant de l'Envoyé de Dieu — ou tenue par lui pour 
authentique - de la rapporter fidèlement, jusqu’à ce qu'il 
apprenne l'existence d'une autre tradition. 


668. Shäfi‘i dit : ‘A'isha a rapporté à la fois la tradition de 
l'Envoyé de Dieu, faisant état de l'interdiction de consommer 
la chair des offrandes après le troisième jour, et celle de la 
tolérance après l'interdiction. Elle a rapporté aussi l’injonc- 
tion de l'Envoyé de Dieu aux fidèles leur défendant de 
consommer la chair des offrandes, après le troisième jour, en 
raison seulement de la foule présente pour cette fête. La 
transmission de ‘A’isha est par conséquent complète : elle a 
conservé le début et la fin de la tradition, ainsi que la cause 
d'interdiction et de licéité décrétées par l'Envoyé de Dieu. 
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Pour toute personne qui la connaît il est, par conséquent, de 
son devoir de l’adopter*. 





ha est une des illus- 





669. [Shäfi‘i dit :] La tradition de ‘Ai 
trations les plus lumineuses que l’on puisse trouver en fait de 
sunna abrogeante et abrogée. 


670. Cela montre que certaines traditions ont une signifi- 
cation particulière : une partie est gardée en mémoire, à l'ex 
clusion d’une autre. On retient les éléments initiaux, et non 
la fin ; ou bien on retient la fin, mais pas le début. C’est ainsi 
que chacun des rapporteurs transmet [de la tradition] ce que 
sa mémoire a préservé. 





Double signification de la tolérance 


671. La tolérance relative à l'appropriation, la consommation, 
l'aumône de la chair des offrandes, porte, dans la tradition 
ultérieure, seulement, sur l'une des deux significations, et ce, 
en raison de la différence de situations. 





672. Tant que la foule des bédouins se pressait, l'interdic- 
tion de consommer la chair des animaux après le troisième 
Jour a été maintenue. Mais [plus tard] en l'absence de la foule, 
la tolérance s'est imposée de la consommer, constituer des 
provisions, distribuer l'aumône. 





673. Il est possible [également] que l'interdiction de consom- 
mer la chair des offrandes, après trois jours, ait été abrogée dans 
tous les cas ; le fidèle peut alors consommer la chair de son 
offrande comme il le veut, et faire l'aumône comme il le veut*. 
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AUTRE ASPECT DE L'ABROGEANT ET DE L'ABROGÉ 


La prière du danger 


674. [Shäfii dit :] Muhammad b. Ismä‘il b. Abi Fudayk nous à 
informés, d’après Ibn Abî Dhi'b, d’après Al-Maqburi, d'après 
‘Abd ar-Rahmän b. Abî Sa‘ïd, d’après Abû Sa‘ïd al-Khudri, du 
récit suivant : “<Nous fûmes empôchés d'accomplir la prière, l'année 
(de la bataille) du Fossé, jusqu'à une heure avancée de la nuit, bien 
après le maghrib, où nous fimes de Dieu notre suffisance (fûmes 
épargnés de combattre).» Cela correspondait bien à la parole de Dieu : 
«Les croyants, au combat, ont fait de Lui leur suffisance. Dieu 
est Fort, Tout-Puissant.» [Cor. XXXIII, 25.] 

L'Envoyé de Dieu manda Bilâl, lui fit faire le second appel de la 
prière du zuhr (prière de midi) ; il l'accomplit de manière parfaite 
comme il avait l'habitude de le faire aux heures prescrites. Puis Bilâl 
fit l'appel du*asr (prière de la fin de l'après-midi), et l'Envoyé de Dieu 
fit la prière de la même manière que précédemment. Il en fut de même 
pour l'appel du maghrib (prière du crépuscule) qui fut suivi de la 
prière. Puis, il en fut de même du ‘ishà (prière de la nuit tombée) : l'ap- 
pe fut suivi de la prière, que l'Envoyé de Dieu fit de la même manière. 
Cet épisode eut lieu avant la révélation [du verset] de la prière du 
danger : «Priez pendant la marche ou à cheval.» [Cor. II, 239%.] 7 





675. Shâfi‘i dit : Puisque Abüû Sa‘id rapporte que la prière 
accomplie par le Prophète, l'année [de la bataille] du Fossé, a 
eu lieu avant la révélation de la prière du danger “Priez pen- 
dant la marche ou à cheval”, nous en déduisons que l'Envoyé de 
Dieu n'a accompli la prière du danger qu'après ce récit, 
puisque Abû Sa‘id était présent, et a raconté comment les 
prières ont été retardées, au point que l'Envoyé a dépassé les 
heures légales et n'a donc pu les accomplir toutes en temps 
voulu ; Abû Sa‘îd a bien rapporté que ces événements eurent 
lieu avant la révélation de la prière du danger. 
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676. Shäfi'i dit : La prière du danger ne doit, en aucun cas, 
être retardée par rapport aux moments légaux où elle doit 
être faite, si elle est accomplie en ville, ou en voyage, lors- 
qu'on s'acquitte de plusieurs à la fois, en raison de la peur ou 
de quelque autre motif ; mais elle doit se faire comme l'a 
accomplie l'Envoyé de Dieu. 


677. L'opinion que nous adoptons, relativement à la prière 
du danger est celle illustrée par cette tradition, rapportée par 
Mälik [b. Anas], d’après Yazîd b. Rûmân, d'après Sâlih b. Khaw- 
wât, d'après les croyants qui ont accompli, sous la direction de 
l'Envoyé de Dieu, le jour de Dhât ar-Riqå‘, la prière du danger 
[face à l'ennemi] : “Un groupe se mit en rang, un autre faisant face 
à l'ennemi. Le Prophète pria avec le premier groupe unerakta, puis il 
s'arrêta et resta debout ; les fidèles de ce goupe achevérent, seuls, la seconde 
raka. Hs s'en allèrent ensuite se mettre en ligne face à l'ennemi : le second 
groupe vint à son tour prendre leur place. L 
avec eux la rak'a qui lui restait à faire ; puis, ils'arrêta et s'assit, cepen- 
dant que les hommes du second groupe finissaient, seuls, une seconde 
rak'a. Cela achevé, il prononça les salutations finales pour tous*. 











'nvoyé de Dieu accomplit 





678. Shâfi“î dit : Le savant qui l’a entendue de ‘Abd Allah 
b. ‘Umar b. Hafs, d'après son frère ‘Ubayd Allah b. ‘Umar, 
d'après Al-Qâsim b. Muhammad, d'après b. Khawwät 
b. Jubayr, d'après son père, nous a transmis une tradition sem- 
blable qui remonte au Prophète*. 








On a également rapporté que le Prophète 
a accompli la prière du danger d'une manière autre que celle 
transmise par Mâlik. 








680. Si nous avons adopté cette recension à l'exclusion de 
toute autre, c'est simplement parce qu'elle est plus conforme 
à l'esprit du Coran et montre plus fortement les ruses et stra- 
tégies militaires face à l'ennemi. 
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681. Nous avons mis par écrit ces traditions, les divergences 
auxquelles elles ont donné lieu, et fourni une argumentation 
claire et explicite dans notre ouvrage Le Livre de la prière (Kitäb 
as-salât). Nous avons renoncé à mentionner les noms des 
savants qui sont en désaccord avec nous à propos de cette tra- 
dition et d’autres, pour la raison que les textes qui sont objet 
de divergences entre nous sont éparpillés dans les divers cha- 
pitres de mes ouvrages*. 








AUTRE ASPECT DE L'ABROGATION 


L'adultère et ses sanctions légales 


682. Selon Shäfi'i, Dieu — qu'il soit exalté et glorifié ! - a dit : 
“Celles de vos femmes qui commettent la turpitude, eh bien ! requérez- 
en contre elles le témoignage de quatre des vôtres ; s'ils en témoignent, 
consignez (les coupables) à la maison jusqu'à ce que les récupère la 
mort, ou que Dieu leur ouvre un chemin. / Si deux d’entre vous com- 
mettent la turpitude, malmenez-les ; si tous deux se repentent et devien- 
nent meilleurs, alors d'eux écartez-vous. Dieu est Enclin-au-repentir, 
Miséricordieux.” [Cor. IV, 15-16*.] 











683. La peine légale appliquée aux fornicateurs, selon ce 
verset, était la retenue au domicile conjugal et les mauvais trai- 
tements, jusqu'à ce que Dieu eût révélé à Son Envoyé : “Quant 
à celle ou celui qui se rend coupable de fornication, flagellez chacun 
de cent coups” [Cor. XXIV, 2] et, à propos des femmes esclaves : 
“Une fois rendues «préseruées», si elles commettent une turpitude, il leur 
incombera la moitié de ce qui incombe aux «préservées»” [Cor. IV, 25]. 
La retenue des fornicateurs au domicile conjugal fut alors abro- 
gée, et les [nouvelles] peines leur furent désormais appliquées. 
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684. Selon Shäfi‘i, la parole de Dieu à propos des esclaves 
femmes : il leur incombera la moitié de ce qui incombe aux «prése 
vées»” montre la différence de peine qu'établit Dieu, dans la 
fornication, entre les femmes esclaves et les femmes de condi- 
tion libre, et la distinction entre la flagellation, fondée sur le 
nombre divisible par moitié, et la lapidation, consistant à faire 
rendre l'âme, sans considération du nombre de coups : un seul 
jet de pierre, en effet, peut suffire à enlever la vie, sans que 
mille ou plus soient nécessaires. Il n'existe pas de moitié pour 
ce qui n’est pas dénombrable. Il n’y a pas de moitié pour 
l'âme, au point que l'on puisse, par lapidation, faire rendre la 
moitié de l'âme au condamr 








685. Shäfi‘i dit : La parole de Dieu, dans la sourate “La 
lumière”: “Quant à celle ou celui qui se rend coupable de fornication, 
Jagellez chacun de cent coups” [KXIV, 2] peut s'appliquer à l'en- 
emble des fornicateurs de condition libre, ou, seulement, à 
certains, à l'exclusion des autres. Des 
de l'Envoyé de Dieu — pour lui je donnerais la vie de mon père 
et de ma mère ! - nous avons déduit quel 
teurs visés par ces cent coups de fouet. 








indications de la Sunna 








at les fornica- 





686. Shäfi‘i dit : ‘Abd al-Wahhäb [ath-Thaqafi], d'après 
Yünus b. ‘Ubayd, d’après Al-Hasan, d'après ‘Ubäda b. as-Sâmit, 
nous à rapporté cette parole de l’Envoyé de Dieu : “Suivez mon 
enseignement ! Suivez mon enseignement ! Dieu a décrété la voie à 
suivre [comme châtiment à leur égard] : pour un couple non marié, 
Jagellation de cent coups et bannissement d'un an : pour un couple 
marié, flagellation de cent coups et lapidation*. " 





687. Shäf dit : La parole de l'Envoyé de Dieu : “Dieu a décrété 
la voie à suivre [comme châtiment à leur égard]” montre que c'était 
la première peine légale appliquée aux fornicateurs, car Dieu 
dit “jusqu'à ce que les récupère la mort, ou que Dieu leur ouvre un 
chemin” [Gor. IV, 16]. 
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688. Par la suite l'Envoyé de Dieu condamna Mâʻiz et l'épouse 
de Al-Aslamî à la lapidation, et non à la flagellation. La Sunna 
du Prophète m 








ntre ainsi que la flagellation applicable aux 





fornicateurs mariés a été abrogée*. 

689. Shâfi‘î dit : Il n'avait pas été, auparavant, établi de dif- 
férence (de châtiment) pour fornication entre les personnes 
de condition libre, si ce n’est dans le cas de femmes “préser- 
vées” (ihsân) ou non, par le mariage*. 


690. L'Envoyé de Dieu ayant dit : “Dieu a décrété la voie à 
suivre [comme châtiment à leur égard] : pour le couple non marié 
une flagellation de cent coups et un bannissement d’un an”, nous 
trouvons là l'indication que la première sentence à avoir été 
abrogée fut celle relative à la retenue au domicile conjugal ; 
après elle, les coupables subirent la flagellation et le ban- 
nissement. Cela montre également que toute peine décré- 











tée par l'Envoyé de Dieu à l'encontre des fornicateurs ne 
peut l'avoir été qu'après celle de la flagellation et du bannis- 
sement. 





691. Shâfi' dit : Mâlik [b. Anas] nous a rapporté, d'après 
Ibn Shihâb, d’après ‘Ubayd Allah b. ‘Abd Allah, d’après Abû 
Hurayra et Zayd b. Khâlid [al-Juhani] la tradition suivante : 
“Deux hommes en litige allèrent demander l'arbitrage de l'Envoyé de 
Dieu. L'un d'eux dit : «O Envoyé de Dieu ! Juge entre nous en l'appuyant 
sur le Livre de Dieu !» L'adversaire — qui était plus versé en jurispru- 
dence — dit : «Certainement ! O Envoyé de Dieu ! Juge entre nous selon 
le Livre de Dieu ! Mais autorise-moi à parler !» «Parle !» lui répondit 
l'Envoyé de Dieu. «Mon fils, poursuivit l'homme, est salarié chez cet 
homme. Il a commis l'adultère avec sa femme. Informé que la peine 
encourue par mon fils est la lapidation, j'ai proposé une réparation 
de cent ovins et d’une esclave en ma possession. J'ai aussi interrogé 
les hommes versés dans la jurisprudence : ils m'ont appris que mon 
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fils doit subir une flagellation de cent [coups] et un bannissement 
d'un an; la lapidation doit être infligée à l'épouse.» «Par Celui qui 
tient mon âme entre Ses mains ! trancha l'Envoyé de Dieu, je jugerai 
certainement selon le Livre de Dieu ! Reprends tes moutons et ton 
esclave.» Le Prophète condamna le fils à cent [coups de fouet] et à un 
bannissement d'un an. Il donna l'ordre à Unays al-Aslami d'aller 
trouver la femme de l'autre homme [et de l'interroger]. Si elle recon- 
naissait les faits, elle serait lapidée ; elle les reconnut ; le Prophète 
donna l'ordre de la lapider et ce fut fait*.” 


692. [Shâfi" dit :] Målik [b. Anas] nous a informés, d'après 
Nâfi‘, d'après Ibn ‘Umar, que “le Prophète fit lapider deux juifs 
qui avaient forniqué*”. 





g Mt maintenus à l'encontre des fornica- 
teurs la flagellation de cent coups ainsi que le bannissement 
pour les célibataire: 
personnes mariées. 








a lapidation reste en vigueur pour les 





694. Si les deux fornicateurs relèvent de la flagellation, ce 
ne peut s'accompagner de lapidation puisque cette dernière 
est abrogée ; s'ils n'encourent pas la flagellation, s'agissant de 
deux célibataires, ils relèvent alors d'une sentence différente 
de celle des personnes mariées. 

















695. La punition par lapidation des deux [fornicateurs] 
mariés a été révélée postérieurement au verset de la flagella- 
tion, par l'Envoyé qui en a reçu communication de Dieu. ( l'est, 





selon nous, le sens le plus conforme au Coran, le plus digne 


d'être retenu. Mais Dieu Seul sait toute chose ! 
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AUTRE ASPECT DE L'ABROGATION 


Les modalités de la prière 


696. [Shäfi' dit :] Mälik [b. Anas] nous a informés, d’après Ibn 
Shihäb [az-Zuhri], d'après Anas b. Mälik [al-Ansâri] de la tra- 
dition suivante : “Le Prophète fit une chute de cheval. I eut le flanc 
droit éraflé ; il fit la prière, assis. Nous priâmes nous aussi assis der- 
rière lui. Quand il eut accompli les salutations finales, il dit : 
«L'imâm n'a été investi de sa fonction que pour servir de guide aux 
autres. Quand il accomplit la prière debout, priez debout ! quand il 
s'incline, inclinez-vous ! Quand il relève la tête, relevez-la ! Quand 
il dit : “Dieu entend celui qui Lui adresse ses louanges !” Répondez : 
'il prie assis, priez, assis également* !»” 








“Seigneur, à Toi la louange !” 






[b. Anas] nous a informés, d’après Hishâm 
après son père, de la tradition suivante de ‘A'isha : 
nuoyé de Dieu, souffrant, accomplit ses prières à la maison, assis. 
Les fidèles, qui priaient avec lui, se tenaient debout : il leur fit signe 
de s'asseoir. Quand il eut accompli les salutations finales, il dit : 
«L'imâm n'a été investi de sa fonction que pour servir de guide à ses 
frères. Quand il accomplit la prière debout, priez debout ! Quand il s'in- 
cline, inclinez-vous ! Quand il relève la tête, relevez-la ! Quand il dit : 
“Dieu entend celui qui Lui adresse ses louanges !” Répondez : “Seigneur ! 
A Toi la louange !”" S'il prie assis, priez assis également* 1" 





698. Shäf'i dit : La précédente tradition est semblable à celle 
de Anas [b. Mälik], bien que la version de ce dernier soit plus 
explicite et plus claire. 


699. Mâlik [b. Anas] nousa rapporté, d’après Hishâm 
b. ‘Urwa, d’après son père, la tradition suivante : “L'Envoyé de Dieu, 
au cours de sa maladie, se rendit [à la mosquée]. Il trouva Ab Bakr, 
debout, à la tête des fidèles, en train de diriger la prière. [A sa vue], 
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Abû Bakr voulut reculer. L'Envoyé de Dieu lui fit signe de rester à sa 
place ; puis il alla s'asseoir à ses côtés. Abû Bakr faisait la prière 
comme l'Envoyé de Dieu et les fidèles comme Abû Bakr*.” 


700. [Ar-Rabi* b. Sulaymän précise : C'est cette tradition 
que Shäf a adoptée*.] 


701. Shâf dit : Ibrâhim an-Nakha‘i a mentionné, d'après 
Al-Aswad b. Yazid, d'après ‘A'isha, à propos de cet épisode de 
l'Envoyé de Dieu et de Abû Bakr, une tradition de contenu 
semblable à celle de ‘Urwa : “Le Prophète pria, assis, et Abù Bakr, 
debout, faisait la prière comme le Prophète, pendant que les fidà 
derrière, suivaient la prière, debout, eux aussi*.” 














702. Shäfi‘i dit : Au ci 
mort, le Prophète a fait la priè 
se tenaient, debout, de: 
l'ordre donné de s'asseoir, après la chute de cheval, est anté- 
rieur à cette fatale maladie. La prière qu 
assis, avec les fidèles, debout, derrière lui, abroge [l'ordre] de 
s'asseoir en même temps que l'imâm lors des pi 





urs de la maladie qui a entraîné sa 





ssis, pendant que les fidèles 








ère lui ; nous en déduisons donc que 








accomplit alors, 








es* 


703. En cela réside la preuve apportée par la Sunna et le 
consensus des savants : l'orant doit accomplir la prière, 
debout, quand il en est physiquement c pable, assis quand il 
ne peut pas rester debout ; le fidèle qui est libre de ses mou- 
vements doit prier debout, et non assis. 








704. La Sunna du Prophète consistait en ce que, au cours 
de sa maladie, il priait, assis, et les fidèles derrière lui, debout, 
Tout en abrogeant la disposition antérieurs 
mité avec celle relative à la prière du fidèle bien portant ou 
malade et avec le consensus des savants : chacun des deux 
fidèles (le bien portant et le malade) doit s’ac quitter de son 





elle est en confor- 
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obligation conformément à la règle qui veut que le malade 
prie, assis, derrière l'imâm bien portant, priant debout. 


705. C'est ce que nous soutenons : l'imäm [s'il est malade] 
prie, assis, pendant que, derrière lu 





les fidèles, bien portants, 
sont debout ; chacun d'eux s'acquitte de son obligation. Il 
serait toutefois bon que l'imäm désignät quelqu'un pour le 
remplacer. 


706. Un savant s'est imaginé que l'on pouvait affirmer : 
“Aucun homme, après le Prophète, ne doit, absolument, diri- 
ger la prière, assis.” Il tire argument d'une tradition prophé- 
tique pourvue d'une chaîne de garants interrompue, rapportée 
par un homme, dont la transmission est récusable, et qui ne 
saurait se prévaloir d'une quelconque validité argumentative 
sur les autres. Voici la tradition [en question] : “Que personne, 
aurait dit l'Envoyé de Dieu, ne dirige la prière après moi, assis*.” 





707. Shafñ'i dit : Des cas similaires d'abrogation se retrou- 
vent dans la Sunna. 


708. Cet exemple peut fournir une indication probante 
pour les cas équivalents, s'il plaît à Dieu ! 








709. Des cas similaires existent aus 





i dans le Livre de Dieu. 
Nous en avons décrit certains dans cet ouvrage. Le reste est 
réparti, en lieu et place, dans les chapitres traitant des statuts 
du Coran et de la Sunna. 


710. L'interlocuteur me demanda : Cite-moi des traditions 
divergentes ne contenant ni indication d'abrogeant ni d’abrogé 
et démontre-moi pourquoi tu te rallies à certaines, en renon- 
çant aux autres. 
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Traditions contradictoires 


711. Shäfi'i répondit : J'ai déjà cité la tradition [de Sâlih 
b. Khawwät] nous informant comment l'Envoyé de Dieu a accom- 
pli la prière du danger, le jour de Dhât ar-Riqâ' : “Une partie des 
fidèles se mirent en rang avec lui, tandis que les autres — qui ne 
briaient pas — faisaient face à l'ennemi. Le Prophète pria avec le pre- 
mier groupe une rak‘a [puis il s'arrêta et resta debout]. Les fidèles de 
ce groupe achevèrent seuls la seconde rak'a, puis s'en allèrent se meltre 
face à l'ennemi. Le second groupe vint alors prendre leur place ; le 
Prophète accomplit avec eux la rak°a qui lui restait à faire. I s'arrêta 
ensuite et s'assit, pendant que le second groupe achevait une seconde 
rak'a ; cela fait, il prononça la salutation finale pour tous*.” 









712. [Shäfi‘i dit :] Le Prophète fit la prière du danger d'une 
manière quelque peu différente ; en effet, Ibn ‘Umar a rap- 
porté, remontant au Prophète, la tradition suivante : “L Envoyé 
de Dieu accomplit unerak'a avec un groupe, pendant qu'un second 
groupe se tenait entre lui et l'ennemi ; puis le groupe qui se tenait der 
rière lui se retira [après sa première rak'a] et se mit entre lui et len 
nemi. Le second groupe vint alors et le Prophète accomplit avec lui la 
rak'a qui lui restait à faire. Après cela il fit les salutations finales, Les 
fidèles se retirèrent ensuite. Les premiers achevèrent une seconde rak'a, 
et les autres en accomplirent, également, une seconde*.” 





713. [Shâfi‘i dit :] Abû 'Ayyåsh az-Zuraqî a rapporté que “% 
Prophète a fait [la prière du danger] le jour de ‘Usfân alors que 
Khâlid b. al-Walid [et son armée] se trouvaient entre lui et la qibla 
lobservant l'ennemi). I se mit en rang avec les autres fidèles derrière 
le Prophète. Ce dernier accomplit unerak'a ; les fidèles, tous ensemble, 
l'accomplirent avec lui. Puis il se prosterna ; un groupe se prosterna 
avec lui, pendant que les autres montaient la garde autour de lui. 
Lorsque l'Envoyé de Dieu se redressa, les fidèles du groupe qui mon- 
tait la garde se prosternèrent. Ainsi tous, accomplirent-ils intégrale 
ment la prière*.” 
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714. Jâbir a rapporté une tradition de contenu presque 
identique*. 


715. [Shâfi‘i dit :] Parmi les traditions rapportées, aucune 
ne saurait infirmer celles que nous avons citées. 


716. Quelqu'un demanda : Comment en es-tu venu à te ral- 
lier à la prière du danger du Prophète, le jour de Dhät ar-Riqâ', 
à l'exclusion de toute autre ? 


717. [Shäfi'i répondit :] La tradition de Abû ‘Ayyäsh et de 
Jäbir, relative à la prière du danger faite par l'Envoyé de Dieu, 
est celle que j'aurais adoptée, si dans leur tradition l'Envoyé 
de Dieu avait prié pour la même raison que celle relatée lors 
de Dhåt ar-Riqâ' 


718. L'interlocuteur demanda : Quelle est-elle ? 
719. Shåfi'î répondit : L’Envoyé de Dieu était à la tête de 


mille quatre cents hommes ; Khâlid b. al-Walid de deux cents. 
Un vaste espace désertique les séparait ; l 





invoyé de Dieu était 
hors d'atteinte, en raison à la fois du petit nombre des hommes 
de Khälid et du grand nombre des siens. Il avait toutes les 
chances d’être à l'abri d'une attaque de l'adversaire ; et ce 
d'autant plus que si elle se produisait, elle ne pourrait échap- 
per à son regard pendant qu'il se prosternait*. 


720. La situation était caractérisée, comme je viens de la 
décrire, par le nombre peu important de soldats ennemis, la 
grande distance qui les séparait de lui et l'absence d'obstacle 
les cachant à sa vue. Je suis donc d'avis d'accomplir la prière 
du danger dans les mêmes conditions. 
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ce que tu viens de dire, en raison de la différence des deux 
situations. Pourquoi, alors, t'opposes-tu à la tradition de Ibn 
‘Umar* ? 


722. Shäfi‘i répondit : Khawwäât b. Jubayr a rapporté cette 
tradition d'après le Prophète. Sahl b. Abi Hathma en a rap- 
porté une dont le contenu est très proche. La Tradition a 
gardé en mémoire que ‘Ali b. Abî Tâlib a accompli la priè 
du danger, la nuit de Harîr (“la nuit des Hurlements”), de 
manière semblable à celle que rapporte, d'après le Prophète, 
Khawwät b. Jubayr ; ce dernier jouit, de plus, du [privilège] 
de l'âge et de l'antériorité du compagnonnage avec l'Envové 
de Dieu*. 














723. L'interlocuteur me demanda : Existe-t-il un argument 
plus probant que l'antériorité de son compagnonnage avec le 
Prophète ? 


724. Shâfi'i répondit : Oui ; je l'ai déjà exposé : une plus 
grande similitude avec le sens du Livre de Dieu. 


725. Il me demanda : En quoi cette tradition est-elle con 
forme au Livre de Dieu ? 





726. Shåf pondit : Dieu a dit : “Quand tu te trouves au 
milieu des (combattants) et diriges pour eux la prière, qu'un groupe 
d'entre eux se tienne à tes côtés, sans se dessaisir de ses armes ; quand 
ils se prosternent, que (la masse) se tienne derrière vous, et qu'un 
autre groupe, n'ayant pas encore prié, vienne le faire å tes côtés, non 
sans se tenir sur ses gardes, et en armes. Ils aimeraient tani, les déné 
gateurs, vous distraire de vos armes et équipements : alors ils volte 
raient sur vous d’une seule volte. En revanche, nulle faute à vous de 
déposer vos armes si la pluie vous empêche ou que vous soyez malades ; 
mais tenez-vous sur vos gardes...” [Cor. IV, 102.] 
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727. Dieu a dit 
(intégralement) la prière, car pour les croyants elle s'inscrit à heures 
fixes” [Cor. IV, 103.] Cela signifie - mais Dieu Seul est omni- 
acquittez-vous de la prière comme vous aviez l'habi- 





Quand vous êtes tranquillisés, accomplissez 





scient : 
tude de le faire, en l'absence de danger. 





728. Dieu a établi une distinction entre la prière accomplie 
dans ion de danger ou de sécurité, par souci de pré- 
server les adeptes de Sa religion contre une soudaine attaque 
de l'ennemi ; nous avons donc fait suivre la tradition de 
Khawwåt b. Jubayr par une tradition divergente. Nous avons 
alors constaté que la version de Khawwåt manifestait un plus 
grand souci de fermeté dans la prudence, une égalité plus 
remarquable entre les deux groupes [les orants et les gardes]. 





ne situ 








729. En effet le premier groupe, priant avec l'imâm, est 
sous la protection du second qui [pendant ce temps] ne s'ac- 
quitte pas de la prière. Or le groupe sentinelle, libéré de cette 
obligation, est occupé, debout ou assis, sans quitter sa position 
entre l'ennemi et le groupe qui prie [à surveiller l'adversaire] ; 
il se tourne vers la droite, vers la gauche et se prépare à soute- 
nir une charge, à donner l'alarme en cas d'attaque soudaine, 
à combattre si la situation le nécessite. Si l'alarme est donnée, 
l'imâm, redoutant une attaque soudaine de l'ennemi, s'em- 
presse d’alléger la prière pour les fidèles qui sont avec lui*. 


730. Shäfi‘i dit : Les devoirs sont répartis de manière égale 
entre les deux groupes, car dans la tradition de Khawwät les 
deux groupes jouissent d'un [statut] équivalent, chacun des 
deux protégeant l’autre ; le groupe sentinelle ayant achevé la 
prière veille sur l’autre. Ainsi le premier groupe donne-til à 
celui qui l’a protégé autant qu'il a reçu de lui, il le protège [à 
son tour], libéré qu'il est de la prière. La responsabilité est 
donc équitablement partagée entre les deux groupes. 
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731. Shäâfi‘i ajouta : La tradition qui diffère de celle de Khaw- 
wât b. Jubayr est à l'opposé de la prudence : le premier groupe 
monte la garde pendant seulement une rak‘a, puis le groupe 
protégé s'écarte, avant de s'être complètement acquitté de 
la prière et prend la garde [à son tour]. Ensuite le second 
groupe prie, sous la protection du [premier]. Enfin les deux 
groupes achèvent ensemble une rak'a, sans soldat pour veiller 
sur eux. Dans ces conditions, le seul à avoir achevé complète- 
ment la prière est l'imâm ; or il ne peut pas repousser l'en- 
nemi, C'est là un comportement à l'opposé de la prudence et 
de la capacité à maîtriser les ruses de guerre 





ait une distinction 





732. Or Dieu nous a informés qu'Il 
entre la prière du danger et les autres, par compassion pour 
les adeptes de Sa religion, afin que l'ennemi ne puisse pas, par 
une attaque soudaine, leur porter préjudice, et que le premier 
groupe n'encoure pas une respon 
second. 








bilité plus grande que le 


733. On remarque que [dans le verset] Dieu évoque la 
prière de l'imäm et des deux groupes en même temps. Il ne 
mentionne pas d'obligation, pour l'imâm, ou l'un ou l'autre 
des deux groupes, de prestation de remplacement ; cela 
montre que la situation de l'imâm et celle des 
rière lui, est identique : ils ont rempli leur devoir, achevé leur 
prière, sans obligation pour eux de satisfaire à une prestation 
de remplacement. 


èles, der- 








est ce que montre clairement la tradition rapportée 
par Khawwäât, mais pas les traditions contraires. 





735. L'interlocuteur demanda alors : Est-ce que la tradition 
à laquelle tu as renoncé a une signification autre que celle que 
tu as décrite ? 


198 SHÅFTÍ 





736. [Shâi 
peut accomplir la pr 





ï répondit :] Oui. Elle peut signifier, puisqu'on 
re du danger d'une manière différente 
de la prière ordinaire, dans une situation exempte de dan- 
ger, qu'il est permis aux fidèles de s'acquitter de la prière du 
danger selon les possibilités qui leur sont offertes, en fonction 
des circonstances où ils se trouvent par rapport à l'ennemi (à 
tion toutefois de remplir le nombre de rak'a requis). Ces 
prières peuvent prendre des formes différentes, mais toutes 
demeurent valides. 











con 


AUTRE ASPECT DE LA DIVERGENCE 


Le tashahhud 


737. [Shäfi‘i dit :] Quelqu'un me fit remarquer que des diver- 
gences se sont manifestées à propos du tashahhud (formule 
d'oraison, la profession de foi durant la prière rituelle) et que 
Ibn Mas‘üd a rapporté une tradition remontant au Prophète 
selon laquelle “l’Envoyé de Dieu leur enseignait le tashahhud 
comme il leur enseignait une sourate du Coran”, et commençant 
par ces trois mots : “At-tahiyyât li-llah (Les salutations sont desti- 
nées à Dieu).” 1 me posa ensuite cette question : Laquelle des 
formules du tashahhud as-tu adoptée* ? 





738. Shäfi‘i répondit : Mälik [b. Anas] nous a rapporté, 
d'après Ibn Shihâb, d'après ‘Urwa [b. az-Zubayr], d'après 
“Abd ar-Rahmän b. ‘Abd al-Qâri, la tradition suivante : ‘J'ai 
entendu, relate-til, ‘Umar b. al-Khattäb s'adresser [aux fidèles], du 
haut du minbar, leur apprenant comment réciter le tashahhud, en ces 
termes : «Les salutations sont destinées à Dieu ; Les œuvres pies sont 
destinées à Dieu ; Les paroles pieuses sont destinées à Dieu ; Les prières 
sont destinées à Dieu ; Que la paix descende sur toi, 6 Prophète ! Que 
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la miséricorde et la bénédiction de Dieu se répandent sur toi ! Que la 
paix descende sur nous et sur les pieux serviteurs de Dieu ! Je témoigne 
qu'il ny a de dieu qu’Allah ; et je témoigne que Muhammad est Son 
serviteur et Son Envoyé.» ” 


739. [Shäfi‘i dit :] Ce sont ces formules que nous ont ensei- 
gnées, dans notre jeune âge, nos prédécesseurs juristes. Plus 
tard nous les avons entendues accompagnées d'une chaîne de 
garants ; nous en avons entendu également des versions diffé- 
rentes. Mais nous n'avons pas connaissance de chaîne d'auto- 
rités, à propos du tashahhud - divergente ou concordante — 
mieux établie, selon nous, que celle-c 
d'autres également bien établies. 











même s'il en existe 


740. Nous pensons que ‘Umar ne peut avoir enseigné, en 
chaire, ces formules aux fidèles, en présence des Compa 
de l'Envoyé de Dieu, qu'en se fondant sur ce que leur a appris 
le Prophète. 





741. Puisque, de nos pairs, nous est parvenue une tradition 
authentique du Prophète, nous l'avons adoptée, car elle est 
plus digne d'être retenue par nous. 


742. L'interlocuteur me demanda : Quelle tradition ? 


743. Shäfi'i répondit : Un transmetteur digne de foi — il 
s'agit de Yahyâ b. Hassân — nous a rapporté, d'après AI-Layth 
. Sa'd, d'après Abü--Zubayr al-Makki, d'après Sa‘id b. Jubayr 
et Tâ'ûs, que Ibn ‘Abbâs a dit voyé de Dieu nous enseignait 
le tashahhud (la formule d'oraison) comme il nous enseignait le 
Coran. Il disait: «A Dieu sont destinées les salutations, les bénédi- 
tions, les prières, les paroles pieuses. Que la paix descende sur toi, 
ô Prophète ! Que la miséricorde et la bénédiction de Dieu soient répan 
dues sur toi ! Que la paix descende sur nous et sur les pieux serviteurs 
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de Dieu ! Je témoigne qu'il ny a de dieu qu'Alah, et que Muhammad 
est Son Envoyé*.»" 


744. Shäfi'i dit : L'interlocuteur demanda : Comment expli- 
quer, à ton avis, que les traditions du Prophète en soient 
rentes à ce sujet ? Ibn Mas‘üd a rapporté 
une tradi ente de celle-ci, Abû Müsä en a rapporté 
une encore différente. De même Jäbir. Toutes divergent entre 
elles, chacune différant partiellement dans la forme. De 
surcroît ‘Umar [b. al-Khattâb] enseigna le tashahhud en des 
termes nettement différents. Il en est de même de ‘A'isha et 
également de Ibn ‘Umar. Toutes présentent des différences 
dans la forme ; certaines ajoutent même parfois des éléments. 





venues à être si dif 














745. Shäfi'i répondit : En ce domaine la chose est très claire. 


746. L'interlocuteur répliqua : Clarifie-la-moi donc ! 





Toutes [ces orai: 





747. Shäfi‘i répond ons] sont des paroles 
exprimant la glorification de Dieu. L' Envoyé de Dieu les ensei- 
gnait aux fidèles ; chacun les retenait dans sa mémoire, avec 
des mots variant de l'un à l'autre. Mais de l'enseignement 
reçu et retenu, combien le croyant prenait garde à n’en pas 
altérer le sens ! Il n’y avait ni addition ni perte, ni divergence 
dans le propos, susceptible d'en dénaturer la signification. 
L'altération de cet enseignement n'était pas possible*. 


748. Peut-être, également, le Prophète a-til permis à cha- 
cun de ses fidèles de retenir cette formule [à sa manière], 
dans la mesure où cela n’introduisait aucun élément qui pût 
altérer son statut légal. Peut-être les transmetteurs dont les 
recensions et les contenus du tashahhud sont divergents, ont- 
ils pris quelque latitude et ont-ils rapporté les traditions en se 
fondant sur leur mémoire, sur ce qu’elle présentait immédia- 
tement à leur esprit ; peut-être leur a-t-on accordé cette licence. 
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749. L'interlocuteur me demanda : Peux-tu me trouver 

quelque indice qui prouve le bien-fondé de cette licence (ijdza) 
dont tu viens de parler ? 


750. Shäfi‘i répondit : Oui. 





751. L'interlocuteur demanda : Quel est-il ? 


Les sept “lectures” coraniques 


752. Sh ‘épondit : Mälik [b. Anas] nous a informés, d’après 
Ibn Shihâb [az-Zuhri], d'après ‘Urwa [b. az-Zubayr] que ‘Abd 
ar-Rahmän b, ‘Abd al-Qâri a rapporté la tradition suivante : 
J'ai entendu ‘Umar b. al-Khattäb dire : «J'ai entendu Hishâm 
b. Hakim b. Hizâm réciter la sourate Al-Furqân [“Le critère”, XXV] 
d’une manière différente de la mienne. Or le Prophète me l'avait fait 
réciter. Je fus sur le point de l'arracher à sa prière ; mais me retins jus- 
qu'au moment où il eut accompli la salutation finale. Je le tirai alors 
par le pan de son manteau et l'amenai chez le Prophète en disant : 
“O Envoyé de Dieu, j'ai entendu cet homme réciter la sourate Al-Furqân 
d'une manière différente de celle dont tu me l'as fait réciter: ” “Récite !” 
lui ordonna l'Envoyé de Dieu. Hishäm b. Hakim récita la sourate 
d'une manière identique à celle que j'avais entendue. L 
Dieu ajouta alors : “C'est ainsi qu'elle m'a été révélée.” Puis, s'adres- 
sant à moi, il me dit : “Récite !” Je récitai [à mon tour]. Il conclut : 
“C'est ainsi qu'elle m'a été révélée. Ce présent Coran a été révélé selon 
sept variantes de lecture. Récitez ce qui sera pour vous le plus aisé*.”»” 























753. Shäfi‘i dit : Si Dieu, dans Sa compassion à l'égard de 
Ses créatures, a fait “descendre” Son Livre selon sept variantes 
de lecture, sachant que la mémoire [humaine] est faillible, c'est 
afin de permettre à Ses fidèles de le réciter correctement, même 
si au niveau de la forme il existe des di ergences, tant que ces 
dernières n’entraînent pas d’altération de sens : à plus forte 
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raison, dans d’autres domaines que le Coran, des différences 
sont-elles admises dans les termes, pourvu que cela n’en 
affecte pas la signification. 


754. Dans tous les domaines qui ne comportent pas de sta- 
tut juridique [de Dieu], les divergences de forme sont sans 
gnification. 





conséquence sur la s 





755. Un Successeur a dit : J'ai rencontré des Compagnons 
de l'Envoyé de Dieu ; ils étaient d'accord avec moi sur le sens 
[à propos de la transmission des traditions], mais ont marqué 
leur divergence quant à la forme. J'en ai fait part à l'un d'entre 
eux. “I n’y a aucun mal à cela, tant que cela n'en n’altère pas le 
, m'a-til répondu*. 








sens 





756. L'interlocuteur demanda : Il n'y a dans le tashahhud 
qu'une manifestation de la glorification de Dieu. J'espère vive- 
ment que toutes ces [variantes] sont une pratique tolérée, et 
que les divergences portent seulement sur les points que tu as 
évoqués. Une telle situation de divergence formelle est pos- 
sible [également] - comme tu le dis - dans la prière du dan- 
ger : pleinement accomplie quelles qu'en soient les modalités 
rapportées par la tradition, elle reste valide, puisque Dieu a 
introduit une distinction entre la prière du danger et les 
autres prières canoniques. Mais quelles raisons t'ont fait opter 
pour la tradition de Ibn ‘Abbâs, à l'exclusion des autres ? 





757. Shâfi‘i répondit : Ayant constaté que la version prove- 
nant de Ibn ‘Abbâs, tenue pour authentique par les rappor- 
teurs qui me l'ont transmise, possède une signification plus 
large, que sa formule du tashahhud est, selon moi, plus com- 
plète, plus développée, je l'ai adoptée, sans pour autant tenir 
rigueur à ceux qui optent, parmi les traditions bien établies et 
remontant à l'Envoyé de Dieu, pour une autre que la sienne. 


LA RISÂLA 203 


DIVERGENCES DANS LA TRANSMISSION : AUTRE POINT DE VUE 


Les contrats de vente 


758. [Shäfi'i dit :] Mälik [b. Anas] nous a informés, d’après Nâfi', 
d’après Abû Sa‘ïd al-Khudri que l'Envoyé de Dieu a dit : “Ne ven- 
dez pas de l'or contre de l'or, à moins que ce ne soit quantité rigoureuse- 
ment égale contre quantité rigoureusement égale ; et que l'un de vous n'en 
donne pas plus que l'autre. Ne vendez pas de l'argent contre de l'argent, à 
moins que ce ne soit quantité rigoureusement égale contre quantité rigou- 
reusement égale ; et que l'un de vous n'en donne pas plus que l'autre ; et 
ne vendez pas contre un métal présent un métal non présent*.” 





759. Mälik [b. Anas] nous a informés, d'après Müsà b. Abi 
Tamim, d’après [Abû Hubâb] Sa‘id b. Yasär, d’après Abû Hurayra 
que l’Envoyé de Dieu a dit : “{Vendez] dinar contre dinar, dirham 
contre dirham. Et que l'un de vous n'en donne pas plus que l'autré* !” 





760. Mâlik [b. Anas] nous a informés, d'après Humayd 
b. Qays [al-Makki], d’après Mujähid, d’après Ibn ‘Umar que 
l'Envoyé de Dieu a dit : “«Dinar contre dinar ; dirham contre 
dirham ; pas d'excédent.» C'était un pacte de notre Prophète auprès de 
nous ; tel il sera de notre part auprès de vous *.” 


761. Shäfi‘i dit : ‘Uthmân b. ‘Affân et ‘Ubäda b. as-Sämit 
ont rapporté que “L'Enuoyé de Dieu a interdit toute hausse, dans 
une vente d'or contre or effectuée de la main à la main (car elle 
serait usuraire*) ”. 


762. Shäfi‘i dit : Ce sont ces traditions que nous adoptons. 
Les plus illustres Compagnons de l’Envoyé de Dieu, la plupart 
des muftis des grands centres ont rapporté des versions de 
teneur analogue. 
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763. Sufyän [b. ‘Uyayna] nous a informés avoir entendu 
de ‘Ubayd Allah b. Abi Yazid transmettre la tradition sui- 
vante : ‘J'ai entendu Ibn ‘Abbâs rapporter, d'après Usâma b. Yazid, 
que le Prophète disait : « L'usure réside uniquement dans l'opération 
à terme*.»" 


764. Shâfi‘i dit : Ibn ‘Abbâs, certains de ses disciples mec- 
quois et d’autres savants ont adopté cette tradition. 





765. Un interlocuteur fit observer : Elle s'oppose aux pré- 
cédentes. 


766. Shäfi'i répondit : Elle est susceptible à la fois de s'y oppo- 
ser et de s'y accorder. 


Aspect concordant 


767. L'interlocuteur demanda : Sous quel aspect peut-elle s'ac- 
corder avec elles ? 


768. Shâfi‘i répondit : Il est possible que Usâma ait entendu 
l'Envoyé de Dieu, interrogé au sujet de la vente de deux 
espèces différentes : (l'or et l'argent, les dattes et le froment, 
ou autres [produits] de genre différent et non rigoureuse- 
ment identiques [que l’on échange] de la main à la main), 
répondre : “L'usure réside uniquement dans une opération à terme.” 
Il est aussi possible que la question ait été formulée en son 
absence. N'ayant entendu que la réponse, il l'a rapportée telle 
quelle, sans avoir eu connaissance de la question, ou bien il 
s’en est douté. Rien dans la transmission de Usâma n'écartant 
cette possibilité par rapport à la tradition précédente, la con- 
cordance est possible entre elles. 
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Aspect divergent 





769. L'interlocuteur demanda : Pour quelle raison dis-tu que la 
tradition [de Usâma] est susceptible de divergence avec les autres ? 


770. Shâfi‘î répondit : Parce que Ibn ‘Abbâs, qui a transmis 
cette tradition d’une manière différente, s'exprime ainsi : “Il 
n’y a pas d'usure dans une vente de la main à la main. L'usure réside 
uniquement dans une opération à terme*.” 


771. L'interlocuteur demanda : Quelle est la preuve qu'il 
faille abandonner la tradition de Usäma pour une autre si elle 
est en opposition avec les traditions précédentes ? 





772. Shäâfi'i répondit : Tout transmetteur (même moins 
célèbre pour sa capacité à retenir les traditions que Usäma), 
ayant rapporté une tradition opposée, ne peut être pour autant 
taxé d'insuffisance mémorielle. ‘Uthmän b. ‘Affän, ‘Ubäda 
b. as-Sâmit étaient d'un âge bien plus avancé et jouissaient 
d’une plus grande antériorité de compagnon 
Prophète]. Abû Hurayra, le plus âgé, était, 
de la meilleure mémoire parmi ceux qui ont transmis des tra- 
ditions de l'Envoyé de 











age [auprès du 





son époque, doté 





u. 


773. Une tradition transmise par deux personnes est, selon 
toutes les apparences, l'indice d'une mémoire plus sûre et donc 
moins sujette à l'erreur qu'une tradition uni-individuelle ; 
a fortiori la tradition d'un plus grand nombre est-elle, selon 
toute vraisemblance, la marque d'une mémo 
que celle d’un transmetteur plus jeune. Aussi la transmission 
de cinq rapporteurs est-elle encore plus digne d’être adoptée 
que celle d'un seul. 





e plus fiable 
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AUTRE ASPECT : TRADITIONS CONSIDÉRÉES COMME DIVERGENTES 
QUI NE LE SONT PAS AUX YEUX DE SHÂFT'I 


La prière de l'aube 






n] b. ‘Uyayna, d'après Muhammad 
b. al-'Ajlân, d'après ‘Asim b. ‘Umar b. Qatâda, d'après 
Mahmůd b. Labid, d'après Râfi‘ b. Khadîj, nous a transmis la 
tradition suivante : “L'Envoyé de Dieu a dit : «Levez-vous avec 
l'aurore pour prier ; cela est plus propre à vous attirer une plus 
grande récompense» [ou avec l'emploi du pluriel] «pour vos récom- 
penses*.»” 








775. [Shâfi"î dit :] [Sufyân] b. ‘Uyayna, d’après Az-Zuhrî, 
d’après ‘Urwa, nous a rapporté la tradition suivante de 
“A'isha : “Les croyantes accomplissaient la prière de l'aube avec le 
Prophète ; puis [la prière terminée], elles retournaient dans leurs 
appartements, complètement enveloppées dans leurs manteaux, au 
point que personne ne pouvait les reconnaître dans la pénombre de 
la nuit*.” 


776. Shäfi‘i dit : À propos de la prière de l'Envoyé de Dieu 
dans le clair-obscur de l'aurore, Sahl b. Sa‘d, Zayd b. Thâbit et 
d’autres Compagnons ont rapporté une tradition de contenu 
identique à celle de ‘A'isha. 


777. Quelqu'un m'objecta : Nous sommes d'avis qu'il faut 
accomplir la prière de l'aube dès l'aurore, en nous fondant 
sur la tradition de Râfi‘ b. Khadïij. Nous prétendons que tout 
le mérite réside en cela. Toi, tu penses qu'il nous est permis, 
quand deux traditions sont divergentes, d'adopter l’une ou 
l’autre. Or nous considérons que cette tradition s'oppose à 
celle de ‘A'’isha. 
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778. Shäfi‘i répondit : S'il y a divergence, ce qui s'impose à 
toi comme à nous, c'est de nous rallier à la tradition de 
‘A'isha, à l'exclusion de toute autre. En effet le fondement sur 
lequel toi et moi båtissons [notre doctrine] réside en ceci : en 
cas de divergence entre les traditions, nous devons nous ral- 
lier à l'une d'elles, à l'exclusion des autres, uniquement s'il 
existe un motif montrant que la tradition adoptée est plus 
forte que la tradition abandonnée*. 





779. L'interlocuteur me demanda : Quel est ce motif ? 





780. Shäfi‘i répondit : Il consiste en ce que l'une des deux 
traditions jouit d’une plus grande conformité avec le Livre de 
Dieu, car celle qui répond le mieux à cette conformité y trouve 
ainsi un argument déci 





781. L’interlocuteur répliqua : C’ 
doctrine. 





est également notre 


Conditions de la transmission : critères de sélection 


782. Shäfi‘i dit : En l'absence d’un texte explicite du Livre de 
Dieu, des deux traditions, la plus digne d'être adoptée par 
nous est la mieux établie : 

— si le transmetteur qui la rapporte a une connaissance plus 
grande de la chaîne des garants, jouit d’une grande réputa- 
tion de savant et l'emporte par l'excellence de sa mémoire ; 

— ou si, un plus grand nombre de rapporteurs étant plus à 
même de garder en mémoire les traditions qu'un petit nombre, 
la tradition adoptée est transmise par deux voies ou davantage, la 
tradition abandonnée, par moins ; 

— ou si, les significations véhiculées par la tradition adoptée 
jouissent d’une plus grande conformité avec le Livre, les autres 
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traditions de l'Envoyé de Dieu, ou le savoir des hommes de 
si 





ence ; 
— ou si elle est plus valide pour fonder un raisonnement 
analogique ; 





— ou enfin si elle a été adoptée par la majorité des Compa- 


gnons de l'Envoyé de Dieu. 


783. L'interlocuteur dit : C'est notre opinion et celle des 
hommes de science. 


784. [Shäfi‘i poursuivit :] La tradition de ‘A'isha est plus 
conforme [que les autres] au Livre de Dieu, parce que Dieu 
dit : “Soyez assidus aux prières, surtout à la prière médiane. Dressez- 
vous vers Dieu en dévotion” [Cor. H, 238] ; lorsque le moment est 
venu, les plus dignes d’assiduité parmi les orants sont ceux qui 
se présentent les premiers à la prière. 





785. ‘Urwa jouit également, parmi les autorités, d'une grande 
réputation pour sa fiabilité et l'excellence de sa mémoire ; de 
plus, trois transmetteurs ont ajouté, chacun, une tradition 
remontant au Prophète, dont le contenu est proche de celle de 


A'isha : ce sont Zayd b. Thäbit, Sahl b. Sa‘d [et Anas b. Mâlik*]. 








786. Leur version est plus conforme aux traditions du 
Prophète que celle de Räf' b. Khadij 





787. L'interlocuteur me demanda : Quelles sont ces traditions ? 


788. Shâfi‘i répondit : L'Envoyé de Dieu a dit : “Accomplir la 
prière de bonne heure (aux moments prescrits), c'est obtenir l'agrément de 
Dieu ; l'accomplir plus tard, c'est solliciter Son pardon*.” 


789. Le Prophète ne préfère rien au monde à l'agrément de 
Dieu. Quant à Son pardon, il ne peut comporter que deux 
significations : le pardon au fidèle pour sa négligence ou le 
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pardon tolérance. Sans doute la tolérance consiste-t-elle à 
accepter l'accomplissement d’une autre prière : Dieu accorde 
au fidèle Sa tolérance pour avoir enfreint la prière de l'aurore, 
car il n’a pas reçu l'ordre de renoncer à s’en acquitter. 








790. L’interlocuteur me demande : Que veux-tu dire par là ? 

791. Shäfi‘i répondit : En l'absence de commandement 
d'omettre [la prière] aux moments prescrits, il nous est pos- 
sible de nous en acquitter à ces instants, ou à d'autres qui pré- 
cèdent ; le mérite consiste donc dans l'accomplissement de la 
prière aux moments fixés. Y surseoir constitue une carence 
tolérée. 


792. L'Envoyé de Dieu a donné une claire illustration de 
notre propos. À la question : “Quelle est l'action la plus méritoire ? 
il répondit: La prière accomplie aux moments preserits*. 


793. L'Envoyé de Dieu, loin de prôner le renoncement au 
mérite [accomplir la prière au 
contraire de l'ordonner aux fidèle: 


noment prescrit}, ne cesse au 








794. Ce qu'aucun savant ne saurait ignorer, c'est qu'accom- 
plir la prière dès les premiers instants des heures prescrites est 
plus méritoire, à cause des préoccupations, de l'oubli, des 
ssaillent les hur 


maux physiques, qui à ins. 





795. [Shäfi‘i di 
Livre de Dieu. 





a est plus conforme au contenu du 


796. L'interlocuteur demanda : De quelle façon ? 





797. Shäfi‘i répondit : Dieu a dit : 
surtout à la prière médiane. Dressez-vous vers Dieu en dévotion” 
(Cor. I, 238]. Le croyant qui accomplit la prière au tout 





Soyez assidus aux prières, 
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début des moments prescrits est plus digne [de mériter le 
qualificatif] d’assidu que celui qui la retarde par rapport aux 
heures fixées. 


798. Nous avons constaté que les fidèles ont reçu l'ordre de 
s'acquitter rapidement, quand cela est possible, de leurs devoirs 
de stricte obligation ou actes surérogatoires à cause des pré- 
occupations, de l'oubli et des maux physiques constituant 
autant d'obstacles ; cela ne peut échapper aux hommes rai- 








sonnables. 


799. [Les traditions relatives à] l'accomplissement de la 
prière de l'aube dès les débuts des moments prescrits trans- 
mises par Abû Bakr, ‘Umar [b. al-Khattäb], ‘Uthmân [b. ‘Affän], 
“Ali b. Abi Tälib, Ibn Mas'üd, Abû Müsä al-Ash'ari, Anas b. Mälik, 
et d'autres [autorités] ont été confirmées. 








800. L'interlocuteur demanda : Abû Bakr, ‘Umar, ‘Uthmän 
ont comme: 
achevée à l'aurore, est-ce à cause d’une trop longue 





cé leur prière dans les ténèbres de la nuit et l'ont 
ation ? 








801. Shäfi‘i répondit : Ils ont prolongé la récitation [à un 
certain moment} et, à un autre, ils l'ont abrégée, car le moment 
[véritable] est l'instant où la prière débute, non celui où elle 
s'achève. Tous ont commencé en effet à prier dans la pénombre, 
au moment où l’Envoyé de Dieu, lui, achevait sa pri 
[pendant que les autres complétaient la leur à l'aurore]. 








802. Ainsi es-tu en opposition d'une part avec ce qu'il eût 
mieux valu pour toi adopter, à savoir une tradition bien éta- 
blie de l'Envoyé de Dieu, d'autre part avec eux, en affirmant 
que le fidèle peut commencer et clore [la prière] à l'aurore et 
en abréger la récitation. Tu vas donc à l'encontre de [toutes 
les traditions] sur le début de la prière en tirant argument de 
la longueur de sa récitation aussi bien que de la tradition 
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transmise par certains selon lesquelles l’Envoyé de Dieu a clos 
sa prière dans la pénombre. 





803. L'interlocuteur demanda : Considères-tu que la tradi- 
tion de Râfi‘ contredit celle de ‘A’isha ? 


804. Shäfi‘i répondit : Non. 





805. L'interlocuteur demanda : En qu accordent-elles ? 

806. Shäfi‘i répondi 
fidèles à accomplir la 
fait connaître le mérite à s'en acquitter à ce moment précis, il 
est possible qu'il y eût des fidèles zélés pour l'accomplir à la 
fin de l'aube, ce qu 
dès l'aurore” voulant signi 


Envoyé de Dieu ayant incité les 
€ à l'heure prescrite et leur ayant 





pri 





à poussé à dire “accomplissez votre prière 








r par là le moment précis où la 
clarté de l'aurore s'étend et rend les choses bien distinctes 





807. L'interlocuteur demanda : 
une autre signification ? 


Jette tradition peut-elle avoir 





808. Shâfi'i répondit : Oui. Elle peut avoir le sens que tu as 
évoqué ou une acception intermédiaire entre ton opinion et 
la nôtre, ou toute signification à laquelle s'applique le nom 
“aurore” (isfâr). 





809. L'interlocuteur demanda : Qu'est-ce qui rend votre 


interprétation préférable à la nôtre ? 











810. Shåfi‘î répliqua : Je m'appuie su 
diquer ainsi que la parole du Prophète 
Celle entre chien et loup (dhanabu 
licites ni illicites. Quant à la pleine aurore, elle rend licite la prière et 
illicite toute consommation de nourriture.” 
entend “pour le croyant s'apprêtant à jeûner* ”, 


e que je viens d'in- 
“Ce sont deux lueurs 





sirhân) ne rend les choses ni 








invoyé de Dieu 
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T DE TRADITIONS CONSIDÉRÉES COMME 








La qibla 


811. [Shâfi‘î dit :] Sufyån [b. 'Uyayna] nous a transmis, d'après 
Az-Zuhri, d'après ‘Atâ’ b. Yazid al-Laythî, d'après Abû Ayyûb 
al-Ansäri, cette tradition du Prophète : “«Ne faites pas face à la 
qibla, disait-il, ni ne lui tournez le dos, lorsque vous déféquez ou urinez ! 
Mais tournez-vous dans la direction de l'est ou de l'ouest !» Abü 
Aÿyüb ajouta: «Nous vinmes en Syrie-Palestine et constatämes que des 
latrines avaient été confectionnées (face à la qibla). Nous nous met- 
tions de travers et demandions pardon à Dieu (pour ceux qui les 
avaient construites, tournées dans cette direction)*.»” 








812. Mälik [b. Anas] nous a transmis, d'après Yahyà b. Said, 
d'après Muhammad b. Yahyä b. Habbân, d'après son oncle 
b. Habbân, la tradition de ‘Abd Allah b. ‘Umar : 
“Des gens disent : lorsque tu t'apprêtes à faire tes besoins, ne fais face 
ni à la qibla (la direction de La Mecque), ni face au Sanctuaire sacré 
de Jérusalem. "Il ajouta : “[Un jour), alors que j'étais monté sur la 
terrasse de notre maison, j'ai aperçu l'Envoyé de Dieu installé sur 
deux briques, la face tournée dans la direction de Jérusalem, en train 
de faire ses besoins*.” 





paternel Wäs 





813. Shäfi'i : L'Envoyé de Dieu a éduqué les gens au 
milieu desquels il vivait. C'étaient des Arabes bédouins qui ne 
disposaient pas, pour la plupart d'entre eux, de commodités 
dans leurs demeures. L'éducation qu'il leur prodigua (en ce 
domaine) peut donc revêtir deux significations. 





814. La première est que pour faire leurs besoins, ils avaient 
coutume d'aller dans le désert. Il leur ordonna donc de ne pas 
faire face à la qibla, ni de lui tourner le dos. L'étendue du désert 
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leur offrait toute latitude de pouvoir ou non faire face à la 
qibla, ou de lui tourner ou non le dos, lorsqu'ils satisfaisaient 
leurs besoins. Il leur était donc aisé d'honorer la qibla en ne 
lui faisant pas face, en ne lui tournant pas le dos. 


815. Souvent les gens allaient ainsi [satisfaire leurs besoins] 
sans être cachés du regard de l'orant. Au cours de sa prière, 
que leur visage ou leur dos soit tourné 





il voyait leurs attribut: 
vers la qibla. On leur enjoignit donc de respecter la qibla de 
Dieu, et [à cette fin] de cacher leurs part 
vue de l'orant. De toutes les significations possibles, 
celle qui paraît la plus vraisemblable ; mais Dieu Seul est 
omniscient ! 








honteuses de la 





c'est 








816. Le second sens peut aussi être que l'Envoyé de Dieu 
leur a interdit de se tourner, pour faire leurs besoins, dans le 
désert, vers un endroit déterminé comme gibla, afin qu'en ce 
lieu les immondices ne constituent pas une gène pour les per- 
sonnes priant dans cette direction. 


817. [Shäf'i] dit : Abû Ayyüb a entendu les paroles du Pro 
phète rapportées de manière générale et les a adoptées, en les 
appliquant aussi bien au désert qu'aux maisons. Il n'établissait 
pas de distinction entre [faire face à] la qibla dans le désert ou 
dans les demeures de personnes possédant des commodités 
dans lesquelles se cache celui qui va satisfaire ses besoins, 
commodités qui pouv re disposées, dans certaines situa- 
tions, face à La Mecque, ou lui tournant le dos, Il a donc adopté 
la tradition prophétique globalement, comme il 
c'est-à-dire de manière générale. 


ient & 








a entendue 








818. De la même manière, il incombe à celui qui a entendu 
la tradition prophétique de la prendre dans son sens général 
et global, jusqu'à ce qu'il trouve une indication lui permettant 
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d'établir une distinc 
particulière. 


n, entre sa signification générale ou 


819. [Shäf'i] dit : Ayant rapporté avoir vu le Prophète satis- 

ire ses besoins alors qu'il faisait face à Jérusalem — qui est 
lune des deux gibla — (s'il regardait dans cette direction, il 
Ka‘ba), [Abd Allah] b. ‘Umar désap- 
prouvait quiconque soutenait que “l'on ne doit ni faire face à la 
qibla, ni lui tourner le dos, pour faire ses besoins” et il était d'avis 
qu'il ne convient à personne d'interdire un acte accompli par 
l'Envoyé de Dieu lui-même. 








devait tourner le dos à la 





820. Apparemment, [Abd Allah] b. ‘Umar n'aurait pas 
entendu l'ordre donné par l'Envoyé de Dieu relatif au désert. 
Aussi aurait-il établi une distinction entre ce dernier et les 
maisons et, par conséquent, il aurait adopté l'interdiction [de 
l'Envoyé de Dieu] dans le désert et la tolérance à l'intérieur 
des maisons. Il aurait parlé selon ce qu'il avait entendu et vu, 
et aurait ainsi fait, en se fondant sur la tradition prophétique, 
la même distinction que l'Envoyé de Dieu, entre les deux cas, 





à cause de la différence de situation du désert et des maisons*, 





821. Ce cas apporte la démonstration que out savant qui a 
entendu, émanant de l'Envoyé de Dieu, un ordre, doit l’ac- 
cepter et l'adopter ; et ce, même s’il ignore où réside la diffé- 
rence. Il ne doit pas [de lui-même] établir de distinctions dans 
ce qu'il ne connaît pas, si ce n'est en se fondant sur une indi- 
cation de l’Envoyé de Dieu l'y autorisant. 

822. Il existe des cas similaires dans la Tradition. Nous nous 
sommes contenté d'en examiner quelques-uns, ce qui nous 
dispensera de les citer tous. 
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AUTRE ASPECT DE LA DIVERGENCE 


Les raids nocturnes contre les polythéistes : le statut 
des enfants et des femmes 


823. [Shâfi“î dit :] [Sufyân] b. ‘Uyayna nous a rapporté, d'après 
Az-Zuhri, d'après ‘Ubayd Allah b. ‘Abd Allah b. ‘Utba, la tra- 
dition suivante de Ibn ‘Abbäs : “As-Sa 4 b. Jaththäma m'a rap- 
porté avoir entendu, lorsque, dans une attaque nocturne des musulmans 
contre les polythéistes, en territoire ennemi, des femmes et des enfants 
étaient atteints, le Prophète, interrogé sur ce qu'il en était, répondre : 
«Ces femmes et ces enfants font partie des ennemis !°*Amr b. Dinär, 
d’après Az-Zuhri, ajoute :*{L'Envoyé de Dieu a dit] : «Ils appar 
tiennent à la même catégorie *." 








824. [Shäfi‘i dit :] [Sufyän] b. ‘Uvayna nous a informés, 
d'après Az-Zuhri, d'après Ibn Ka'b b. Målik, d'après son oncle 
paternel, que “lorsqu'il dépêcha une expédition contre Ibn Abi 
l-Huqayq, le Prophète a interdit de tuer les femmes et les enfjants* 


825. [Shâfi'i dit :] [Sufyân] b. ‘Uyayna interprétait les paroles 
du Prophète “ces femmes et ces enfants font partie des ennemis ! 
comme signifiant : “/l était licite de les tuer”; il considérait la tra- 
dition relative à Ibn Abî-l-Huqayq comme abrogeant la pré 
cédente. Sufyân précisait : quand il rapportait la tradition de 
As-Sa'b b. Jaththâma, Az-Zuhri la faisait suivre immédiate 
ment de celle de Ibn Ka'b [interdisant de tuer les femmes et 
les enfants]. $ 





826. [Shäfi‘i dit :] La tradition rapportée par As-Sa'b 
b. Jaththâma date d'un des pèlerinages mineurs ('umra) du Pro 
phète. Si elle a été transmise au cours du premier, son ordre 
de tuer Ibn Abî-l-Huqayq a été donné avant cette tradition 


selon certains, la même année selon d’autres. Mais s'il s'agit 


216 SHAFTÎ 





du second pèlerinage (mineur), alors, sans aucun doute, les 
paroles de cette tradition ont été proférées après l'affaire de 
Ibn Abi--Huqayq. Mais Dieu Seul sait* ! 





827. Nous n'avons aucune connaissance que le Prophète 
— Dieu le comble de Ses bénédictions et de Ses faveurs ! — ait 
toléré le meurtre des femmes et des enfants, puis qu'il l'ait 
interdit. 





898. La signification de l'interdiction du Prophète de tuer 
femmes et enfants, est, selon nous - mais Dieu Seul est omni- 
scient ! —, la suivante : on ne devait pas chercher à les tuer de 
propos délibéré ; ils étaient, en effet, reconnaissables et se dis- 
tinguaient des autres polythéistes, qu'il a ordonné de tuer. 








829, Quant à la parole du Prophète “Ces femmes et ces enfants 
"elle signifie que les femmes et les 
: eux deux caractéristiques : ils ne possèdent 
ni la Loi de la foi [musulmane] interdisant de verser le sang 
des fidèles, ni la Loi régissant le territoire de la foi musul- 





font partie des ennemis 
enfants ont cont 





mane, interdisant contre eux toute incursion. 





es les raids noc- 
[ennemis], ayant 
lui-même effectué deux expéditions punitives contre les Banû 
Mustaliq, la preuve est ainsi faite qu’au cours des raids noc- 
turnes et des expéditions guerrières, licites (parce que permis 
par l'Envoyé de Dieu), on ne peut écarter la possibilité pour un 
combattant y participant de faire des victimes, parmi les femmes 
et les enfants. Les musulmans qui les tuent sont, par conséquent, 
libérés du péché aussi bien que de l'expiation, de la réparation 
solidaire, ou du talion, dus pour les personnes qu'ils ont bles- 
sées ou tuées. Ils sont, en effet, légalement autorisés à entre- 
prendre des raids nocturnes et des incursions punitives contre 
ces ennemis, ne jouissant pas de l’inviolabilité de l’isläm*. 


830. L'Envoyé de Dieu ayant déclaré 1 
turnes et les incursions contre les territoir 
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831. Le soldat musulman n’a pas le droit de tuer intention- 
nellement les enfants et les femmes quand il peut les distinguer 
[des combattants adverses] et les identifier en tant que tels*. 


832. L'Envoyé de Dieu a interdit de tuer les enfants, parce 
qu'ils n'ont pas atteint [un stade] leur permettant de mettre en 
pratique l'incroyance, les femmes, parce qu'il n'ya aucune r: 
son de les combattre. Elles peuvent être prises comme esclaves, 
servantes, concubines, venant, de plus, renforcer [les rangs] des 
ion de Dieu ; il en est de même des enfants*. 











adeptes de la religi 


ade : Explique-moi cela par d'autres 





834. On lui répondra : Cela devrait suffire au savant et le 
dispenser de tout autre exemple, 


835. L'interlocuteur demand: 
autre preuve, comparable, liće au L 





: Peux-tu m'apporter une 





e de Dieu ? 








836.5 répondit : Oui. Dieu a dit : *{! n'appartient pas à 
un croyant de tuer un croyant, sauf si c'est involontairement. En cas 
de meurtre involontaire, libération d'une nuque d'esclave croyante et 
compensation à payer à la famille, à moins que cette dernière n'en 
fasse aumône. Si la victime est d'un peuple qui vous soit ennemi, mais 
est croyante, eh bien ! libération d'une nuque croyante. Si elle est d'un 
peuple avec lequel vous avez un pacte : rançon à remettre à la famille, 
et libération d'une nuque croyante. Si le coupable n'a pas de quoi 
payer : jeûne de deux mois suivis, à titre de repentir agréé de Dieu 
Dieu est Connaissant et Sage.” [Cor. IV, 92.] 





837. [Shäfi‘i dit :] Dieu a ainsi prescrit, pour le meurtre invo- 
lontaire d'un croyant, le prix du sang et l'affranchissement 
d'un esclave [croyant] ; si la victime fait partie d'un groupe 
avec lequel les musulmans ont un pacte, le prix du sang ainsi 
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que l’affranchissement d’un esclave sont exigés. Dans les deux 
cas, il est interdit de porter atteinte à la vie en vertu de la foi, 
du pacte, ou de l'appartenance au territoire [de l’islâm]. Si le 
croyant tue un autre croyant dans un territoire non protégé 
par l'islâm - où tuer n'est pas défendu -, la foi lui interdisant 
de commettre un tel meurtre, on inflige une expiation, mais pas 
le prix du sang, puisque tuer un croyant est interdit par la foi. 
Tuer les enfants et les femmes des polythéistes n'étant interdit 
ni par la foi ni par le fait de résider en territoire de l'islâm, il 
ontribution solidaire, ni talion, 
ni prix du sang, ni péché - si Dieu le veut ! — ni expiation. 





n'y a donc, les concernant, 





Les ablutions majeures du vendredi 


838. L'interlocuteur demanda : Evoque-moi quelques autres 
aspects des traditions considérées comme divergentes par cer- 
tains savants. 


839. Shâfi‘î répondit : Mâlik [b. Anas] nous a informés, 
d’après Safwân b. Sulaym, d'après Atâ’ b. Yasâr, d'après Abû 
Sa‘id al-Khudri, que l'Envoyé de Dieu a dit : “Les grandes ablu- 
tions rituelles du vendredi sont une obligation pour tout musulman 
pubère*.” 








840. [Sufyân] b. ‘Uyayna nous a informés, d’après Az-Zuhrî, 
d’après Sâlim, d'après son père, que le Prophète a dit : “Lorsque 
l'un de vous se rend à la prière du vendredi, il doit avoir fait les ablu- 
tions majeures*.” 


841. Shäfi‘i ajouta : La parole de l’Envoyé de Dieu : “Les 
ablutions majeures du vendredi sont une obligation” et son injonc- 
tion de les accomplir peut revêtir deux significations : 

[1] Le sens apparent en est qu'elles sont obligatoires. La 
pureté rituelle en vue de la prière du vendredi n'est valable 
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que par suite des grandes ablutions, de même que la puri- 
fication après une impureté majeure n’est légalement valable 
que si on accomplit les ablutions majeures. 

[2] Elles peuvent revêtir un caractère d'obligation, mais 
librement choisies, pour des raisons d'éthique et d'hygiène. 

842. [Shäfi‘i dit :] Mälik [b. Anas] nous a informés de la 
tradition suivante, rapportée d’après Az-Zuhri, d’après Sâlim 
[b. ‘Abd Allah b. ‘Umar] : “Un Compagnon du Prophète entra un 
jour de la prière du vendredi, au moment où ‘Umar [b. al-Khattäb] 
était en train de faire le prône. «Quelle heure est-il ?» demanda ce der- 





nier. «Commandeur des croyants ! répondit le Compagnon, je revenais 
du marché, j'ai entendu l'appel à la prière. Je n'ai pu m'acquitter que 
‘Umar dit alors : «Comment ! [En 





de mes ablutions mineures. 
retard] et de plus tu te contentes des ablutions mineures ! Ne sais-tu 
pas que l'E 
jour de la prière du vendredi* ?.° 





uoyé de Dieu ordonnait de faire les grandes ablutions [le 


843. [Shâf'i dit :] Un homme digne de foi { Yahyä b. Hassan] 
nous à rapporté, d'après Ma‘ mar [b. Räshid], d'après Az-Zuhri, 
d'après Sâlim, d'après son père, une tradition d'un contenu 
semblable à celui de la tradition de Mälik, donnant le nom de 
l'homme qui entra le jour de la pr 
acquitté des grandes ablutions : *C 






e du vendredi sans s'être 
ftait ‘Uthmån b. ‘Affân*.” 





844. Shâfi'i dit : 'Umar [b. al-Khattâb] ayant retenu de 
l'Envoyé de Dieu l'ordre de s'acquitter des grandes ablutions 
[le jour de la prière du vendredi], 
b. ‘Affän connaissait cet ordre de 1 
ablutions [d'une part], ‘Umar ayant rappelé à ‘Uthmän cet 
ordre de l'Envoyé de Dieu, et ‘Uthmän connaissant cette pres- 
cription [d'autre part], à supposer que l'on s'in 
‘Uthmän avait oublié cet ordre et que ‘Umar lui ait rappelé 
avant la prière son oubli, puisque ‘Uthmän n'a pas renoncé à 
la prière pour s'acquitter de ses ablutions majeures, et que 


et sachant que ‘Uthmän 





Envoyé de Dieu relatif à ces 








ine que 
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‘Umar ne lui a pas intimé l'ordre de sortir [de la mosquée] 
pour honorer ses ablutions majeures, nous avons la démons- 
tration que les deux savaient que l’ordre de l'Envoyé de Dieu 
de s'acquitter des grandes ablutions est laissé au choix [du 
fidèle], et non obligatoire, pour la raison que ‘Umar n’était 
pas homme à renoncer à l’ordre de s'acquitter des grandes 
ablutions, ni [du reste] ‘Uthmän, puisque la tradition nous 
apprend que ‘Uthmân a renoncé aux grandes ablutions et 
l'ordre du Prophète de s'en acquitter. Les ablutions majeures, 
nous venons de l'expliquer, sont [par conséquent] laissées au 
choix [du fidèle]. 


845. Shäfi'i dit : Les Basriens rapportent que le Prophète a 
dit : “Qui fait ses ablutions mineures le jour de la prière du vendredi 
accomplit un acte beau et méritoire ; mais en faisant ce jour-là ses grandes 
ablutions, il accomplit un acte plus méritoire et préférable*." 





846. Sufyän [b. ‘Uyayna] nous a rapporté, d'après Yahyà 
[b. Sa‘id], d’après ‘Amra [bint ‘Abd ar-Rahmän] la tradition 
suivante de ‘A'isha : “Les gens qui travaillaient pour gagner leur vie, 
en venant à l'office du vendredi, arrivaient avec leur tenue de travail. 
Si seulement vous faisiez vos grandes ablutions [avant la prière] ! 
leur faisait-on remarquer*.” 


INTERDICTION SPÉCIFIÉE PAR UNE DISPOSITION CONTENUE 
DANS UNE AUTRE TRADITION 


La demande en mariage 


847. [Shäfï‘i dit :]} Mâlik [b. Anas], d’après Abû-z-Zinâd et 
Muhammad b. Yahyâ b. Habbân, d’après Al-Aʻraj, d’après Abû 
Hurayra, rapporte que l'Envoyé de Dieu a dit : “Qu'aucun de vous 
ne demande en mariage une femme déjà sollicitée par un de vos frères* !” 
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848. Mâlik [b. Anas] nous a informés, d’après Nâfi‘, d’après 

Tbn ‘Umar, que le Prophète a dit : “Qu'aucun de vous ne demande 
en mariage une femme déjà sollicitée par un de vos frères* !” 


849. Shâfiʻî dit : Sans l'indication émanant de l'Envoyé de 
Dieu, montrant que l'interdiction édictée par lui de deman- 
der en mariage une femme déjà sollicitée par un autre [musul- 
man] a une signification exclusive d’une autre, le sens apparent 
de la tradition serait qu'il est [absolument] interdit à un homme 
de demander en mariage une femme déjà solli 
autre [musulman], depuis le début de sa demande jusqu'à ce 
qu’il renonce. 








té 





par un 


850, [Shäfi‘i] dit : Il est possible que la parole du Prophète 
“Qu'aucun de vous ne demande en mariage une femme déjà sollicitée 
par un de vos frères !” soit la réponse à une question en rapport 
avec le contenu de la tradition, et que le transmetteur de la 
tradition n'ait pas entendu la raison pour laquelle l'Envoyé de 
Dieu a proféré cette parole. Ces deux rapporteurs [Abû 
Hurayra et Ibn ‘Umar] auraient transmis seulement une par- 
tie de la tradition à l'exclusion de l'autre, ou auraient douté 
d'une partie de la tradition et auraient volontairement tu la 
partie sur laquelle portait leur doute. 





Recherche de la cause 





851. Ainsi, interrogé au sujet d’ 
en mariage une femme qui l'aurait agréé et aurait donné 
son consentement, puis d'un autre homme - préférable au 
premier à ses yeux — lui ayant demandé sa mai 
rétractée à l'égard du premier homme auquel elle avait 
donné auparavant son accord, le Prophète aurai! 
demander en mariage une femme se trouvant dans cette 
situation ; car si elle revient sur son consentement à la 


n homme ayant demandé 





, elle se serait 


nterdit de 
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demande du premier, et que le [second] en faveur duquel 
elle s’est rétractée ne l'épouse pas, ce serait une perte pour 
elle comme pour le [premier] prétendant auquel elle avait 
donné son consentement. 


852. Quelqu'un pourrait demander : Sur quoi te fondes-tu 
pour soutenir que l'interdiction du Prophète de demander en 
mariage une femme déjà sollicitée repose sur une significa- 
tion exclusive de toute autre ? 





âfii répondit :] Sur une indication qui émane de 
de Dieu lui-même. 





854, Si l'interlocuteur demande : Où se trouve-t-elle ? 


855. On lui répondra — si Dieu le veut : Mälik [b. Anas] 
nous a rapporté, d'après ‘Abd Allah b. Yazid, mawlâ (client) 
de Al-Aswad b. Sufyän, d'après Abû Salama b. ‘Abd al-Rahmân 
[b. ‘Awf], d'après Fâtima bint Qays, qui rapporte le récit sui- 
vant : “Son mari l'ayant répudiée, l'Envoyé de Dieu lui ordonne de 
passer sa retraite de continence dans la maison de Ibn Umm Maktûm, 
et lui dit : «Quand tu seras de nouveau légalement pure, fais-le-moi 
savoir» «De nouveau pure, poursuivit-elle, j'apprends à l'Envoyé de 
Dieu que Mu'âwiya b. Abî Sufyän et Abû Jahm [b. Hishâm] m'ont 
demandée en mariage.» L'Envoyé de Dieu dit : «Abû Jahm ne pose 
jamais nulle part son bâton de voyageur et bat souvent ses épouses. 
Quant à Mu‘äwiya, c'est un pauvre gueux. Epouse donc Usâma 
b. Zayd.» «Mais j'éprouve de la répulsion à son égard», dis-je. 
voyé de Dieu réitéra sa proposition : «Epouse donc Usâma b. Zayd, 
répéta-t-il.» «J'épousai Usâma. Dieu fit que de ce mariage, il n'en sortit 
que du bien : j'en fus heureusé*.»” 

















856. Shäfi‘i dit : C'est cette opinion que nous professons. 
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857. En effet la tradition de l'Envoyé de Dieu, relatant sa 
proposition de mariage à Fâtima pour Usäma après qu’elle lui 
eut fait part de la demande faite par Mu‘äwiya et Abû Jahm, 
montre deux choses : 


858. Premièrement : l'Envoyé de Dieu savait que les deux 
hommes [Mu‘äwiya et Abû Jahm] ne l'ont demandée en 
mariage que l’un à la suite de l’autre. Puisque non seule- 
ment il n’a pas signifié à cette femme d'interdiction en lui 
déclarant : “Aucun des deux ne peut te demander en mariage tant 
que l'autre n'aura pas renoncé à la sienne”, mais qu'en outre il l'a 
demandée pour U 
déduisons qu'elle n'a ag 
supposer qu'elle eût agréé l'une des deux, l'Envoyé de Dieu 





ma b. Zayd après leur demande, nous en 
ucune des deux demandes et à 





lui eût certes ordonné d'épouser celui des deux choisi par 





elle. Nous en déduisons aussi qu'en informant l'Envoyé de 
Dieu des deux demandes elle signil 
aucune, et que c'était peut-être de sa part seulement une 
demande de conseil qu’elle lui présentait, pui 
vait demander conseil si elle avait déjà consenti à la demande 


de l’un des deux. 





tqu'elle n'en avait agréé 





qu'elle ne pou- 








859. [Deuxièmement :] Puisque l'Envoyé de Dieu l'a 
demandée en mariage pour Usâma, nous en déduisons que 
les circonstances au cours desquelles il lui a fait sa proposition 





on interdiction de la 





sont différentes de celles où il a décrété s 
demander en mariage. La circonstance (au cours de laquelle 
le Prophète lui fit sa proposition) permettant de distinguer 
entre une demande et une autre - celle-ci licite et celle-là illi- 
cite - ne rend pas non plus le mariage valide, si ce n’est quand 
la femme donne l'autorisation à son tuteur matrimonial (le 
Prophète) de consentir à son mariage. [Conformément à 
l'acte de mariage], le mari -s 
tement — a le droit de la contraindre au mariage ; et de son 
côté le tuteur a le droit de contraindre également l'époux au 











son tuteur a donné son consen- 
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[mariage] ; dans ce cas la femme est licite pour lui seulement. 
Avant cet instant, son état est identique : son tuteur n’a pas le 
droit de la marier tant qu'elle n’a pas donné son consen- 





tement ; 
n'apporte aucun changement à sa situation. 





et son acceptation de la proposition ou son refus 


860. Si quelqu'un fait remarquer : Son état est-il différent, 
selon qu'elle est consentante ou qu’elle ne l’est pas ? 





861. Shäfi'i répondit : [Oui, il l'est] car si, demandée en 
mariage, elle répond par un refus et un affront à l'homme qui 
l'a demandée et montre de la répulsion à son endroit, puis 
Thomme renouvelant sa demande, elle ne l'injurie plus, ne lui 
manifeste plus de l'antipathie, [mais] ne marque pas non 
plus fermement son consentement : sa situation au cours de 








laquelle elle a renoncé à l'affront est différente de celle au 
cours de laquelle elle a répondu par un rejet à l'homme qui 
l'a demandée en mariage ; dans cette situation, elle est plus 





proche du consentement. Ainsi son attitude est-elle sujette à 
variation, car avant l'acceptation définitive, elle passe par des 
états supputatifs alternés dont certains sont plus proches du 
consentement que d'autre 





862. Aucune autre signification — en tout cas — ne convient 
ici - mais Dieu est plus savant que nous ! — si ce n'est celle que 
je viens de donner : le Prophète a interdit toute demande de 
mariage à une femme déjà promise par son tuteur matrimo- 
nial, avec son autorisation, à un autre ; ce qui rend la 
demande licite. Tant que le consentement du tuteur n'est pas 
légalement donné, la situation de la femme, du début jusqu’à 
la fin, est la même ; elle reste inchangée. Mais Dieu Seul est 
omniscient* ! 
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INTERDICTIONS PLUS CLAIRES DANS CERTAINES TRADITIONS 
QUE DANS D'AUTRES 


Cas des ventes 





Mälik [b. Anas] nous a informés, d'après Näfi', d'après 
L'Abd Allah] b. ‘Umar, que l’Envoyé de Dieu a dit : “Les deux 
contractants d'une vente peuvent user du droit d'option l'un vis-à-vis 
de l'autre, tant qu'ils ne se sont pas séparés, à moins que la vente ne 
soit (spécifiquement) à option*.” 








864. Sufyân [b. * ‘id 
b. al-Musayyab, d'après Abü E 
tion suivante : le Prophète a dit : “On ne doit pas vendre immédia 


tement par-dessus la vente de son frère en religion pour le supplanter* 


ayna], d'après Az-Zuhri, d'après S 





rayra, 





Jus a rapporté la tradi- 


865. Shå it : Le contenu de ces traditions montre claire- 
ment ce qu'a voulu signifier l'Envoyé de Dieu par ses paroles 
“Les deux contractants d'une vente peuvent user du droit d option 
l'un vis-à-vis de l'autre, tant qu'ils ne se sont pas séparés” et son 
interdiction “de vendre immédiatement par-dessus la vente de son 
frère en religion”; ses dispositions n'ont de sens que si elles sont 
applicables pendant tout le temps où les contractants n'ont 
pas quitté le lieu où ils ont conclu leur marché. 





866. On ne peut effectivement les considérer comme 
contractants tant qu'ils n'ont pas conclu la vente, Si le marché 
conclu liait les deux contractants, il n'y aurait alors aucun 
dommage pour le vendeur si un [autre] venait proposer à l'ache- 
teur une marchandise semblable à la sienne ou différente, 
puisque la vente a été conclue, Mais pu 
tants ont le droit d'option, si l'acheteur faisait l'acquisition 
d'un vêtement de dix dinars auprès d'un vende 
deuxième vendeur se présentait en lui offrant un vêtement 





que les deux contrac- 








et si un 
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semblable pour neuf dinars, la vente serait — selon toute 
vraisemblance - annulée, puisqu'il a le droit d'option avant 
de se séparer de son partenaire. Dans ces conditions, peut-être 
annulerait-il son achat avec le premier vendeur sans pour 
autant conclure l'affaire avec le second. Ainsi ce dernier 
aurait-il porté préjudice à l'autre vendeur et à l'acheteur, ou à 
l'un des deux*, 





867. Voilà la signification de l'interdiction pour un homme de 
faire concurrence à la vente de son frère. Il n’y a pas d'autre 
interprétation que celle-là. 


868. Ne vois-tu pas, s'il lui vendait un vêtement pour dix 
dinars — la vente liant les deux contractants avant qu'ils n'aient 
quitté le lieu du marché -, si un autre lui proposait le même, 
un dinar moins cher, que cela ne porterait pas préjudice au 
premier vendeur, assuré qu'il est, en vertu de l'obligation qui 
lie l'acheteur, de toucher les dix dinars. Ou bien l'acheteur ne 
pourrait-i 





pas [par l'exercice de l'option] annuler la vente ? 


869. [Shâfi‘i] dit : On a rapporté la parole suivante du Pro- 
phète : “Ne surenchérissez pas sur le prix offert par votre frère [en 
religion]. ”Si cette tradition est authentique, mais je ne l'ai pas 
apprise comme étant ainsi, elle est conforme à celle-ci : 
cun de vous ne demande en mariage une femme déjà sollicitée par un 
de vos frères !” 

La tradition : “Ne surenchérissez pas sur le prix offert par votre 
frère [en religion]” signifie : le croyant ne doit pas surenchérir 
sur un prix proposé par son frère, quand le vendeur a accepté 
l'offre et a donné son consentement, avant la vente [effective], 
puisque le marché étant conclu, le contrat lie les parties 
contractantes*. 





u'au- 





870. Si l'on demande : Qu'est-ce qui le prouve ? 
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871. [On lui répondra :] L'Envoyé de Dieu a vendu une coupe 
à boire et une couverture de cheval au plus offrant. Or la 
vente au plus offrant est assimilable à une surenchère. Mais 
le vendeur [dans ce cas] n’a pas accepté la première offre, et 
a demandé un prix plus élevé*. 





INTERDICTION D'UNE DISPOSITION SEMBLABLE À LA PRÉC 
PAR CERTAINS CÔTÉS, DIFFÉRENTE PAR D'AUTRES 





Cas de la prière rituelle 


872. Mälik [b. Anas}, d'après Muhammad b. Yahyä b. Habbän, 
d'après Al-Aʻraj, d'aprè 
dition suivante : 
après celle de l'après-midi, jusqu'au moment où le soleil est complè 
tement couché, et une prière depuis celle du matin jusqu'au moment 
où le soleil est complètement levé*.” 


Abû Hurayra, nous a rapporté la tra- 








‘L'Envoyé de Dieu a interdit de faire une prière 





873. Mâlik [b. Anas] nous a rapporté, d'après Nâfi’, d'après 
Ibn ‘Umar, que l'Envoyé de Dieu a dit : “Qu'aucun d'entre vous 
ne s'avise d'accomplir la prière au moment du lever du soleil, ni à 
celui de son coucher*." 





874. Mâlik [b. Anas] nous a informés, d'après Zayd b. Aslam., 
d'après ‘Atâ’ b. Yasär, d'après ‘Abd Allah as-Sunäbihi, que 
l'Envoyé de Dieu a dit : “Le soleil se lève en compagnie des cornes 
de Satan. Quand il s'élève, il s'en sépare. Quand il est au zénith, il 
est en conjonction avec elles. Quand il décline, il s'en sépare. Puis, 
quand il est sur le point de se coucher, il est de nouveau en conjonc- 
tion avec elles, et quand il disparait, il les quitte. L'Envoyé de Dieu à 
interdit de prier durant ses heures [de conjonction] *." 
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875. L'interdiction faite par l'Envoyé de Dieu de prier 
durant ces moments peut revêtir deux significations. 





876. L'une des deux — et c'est la plus générale — consiste en 
ce que les prières, prescrites mais oubliées, négligées à cause 
du sommeil, toutes les prières, obligatoires à un titre ou à un 
autre, sont frappées d'interdiction durant ces moments. Per- 
sonne n’a le droit de prier pendant ce temps. Un croyant le 
ferait-il, il n'accomplirait pas [valablement] les prières qu'il 
est tenu d'honorer ; de même que la prière du croyant qui 
T'anticipe et l'accomplit avant le moment requis n’est pas valide. 








877. La seconde signification consiste en ce que l'Envoyé de 
Dieu vise, par son interdiction, certaines d'entre elles, seule- 
ment, à l'exclusion des autres. 





878. On constate que les prières se distinguent les unes des 
autr 





us deux aspects : 


Les unes sont constituées par les prières strictement obliga- 
toires. Le musulman ne doit pas omettre de les accomplir à 
leurs heures ; s'il les néglige, il est tenu d'effectuer une pres- 
tation de remplacement. 








Les autres sont les prières ayant pour but de se rapprocher 
de Dieu. Elles sont surérogatoires. En cas d’omission, la pres- 
tation de remplacement n’est pas exigible. 


879. D'autre part, les prières obligatoires se distinguent des 
surérogatoires, en voyage, à cheval : les prières prescrites, en 
effet, doivent être accomplies à terre ; toute autre modalité 
n’est pas valide. Les prières surérogatoires peuvent [au con- 
traire] s'effectuer, à cheval, en prenant comme gibla la direc- 
tion de sa monture. 
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880. D'autre part, les prières se distinguent, selon que le 
fidèle est en ville ou en voyage. Au fidèle capable physique- 
ment de se lever, il n'est pas permis d'accomplir les prières 
obligatoires, assis. Mais il peut le faire pour les prières suré- 
rogatoires. 





881. Puisque la [précédente] tradition comporte ces deux 
terprétations, il est du devoir des hommes de science de ne 








lui conférer un sens particulier, à l'exclusion du sens géné- 
ral, qu'en vertu d'une indication provenant d'une sunna de 
l'Envoyé de Dieu ou de l'accord unanime des savants musul- 
mans ; ils ne peuvent ĉtre unanimement d'accord sur ce qui 


s'oppose à une sunn; 














Généralisation du principe consensuel 


882. Shäfi'i dit : Il en va de même des autres traditions de 
l'Envoyé de Dieu. Elles doivent être prises dans le sens apparent 
et général, à moins qu'une indication provenant de lui 
— comme je l'ai dit - ou un consensus des musulmans ne vienne 
rappeler qu’elles ont un sens caché (à l'exclusion du sens appa- 
rent) ou un sens particulier (à l'exclusion du sens général) en 
lui donnant l'acception conférée par cette indication. En agis- 
sant de la sorte, les hommes de science obéissent au Prophète 
dans tous les cas, quelles que soient les deux inter prétations 





883. Mälik [b. Anas] nous a rapporté, d'après Yazid b. Aslam, 
d'après ‘Atâ’ b. Yasâr, Busr b. Sa'id et Al-A'raj, qui, tous, le 
tiennent de Abû Hurayra, que l'Envoyé de Dieu a dit : “Le fidèle 
qui parvient à faire une rak‘a (un cycle) de la prière de l'aurore, avant 
que Le soleil se lève, doit être considéré comme ayant accompli sa prière 
au moment prescrit ; le fidèle qui parvient à faire une rak'a de la 
brière du ‘asr avant que le soleil se couche, doit être considéré comme 
ayant accompli sa prière au moment prescrit” 
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884. Shâfi‘i dit : La science [légale] nous enseigne que le 
fidèle qui accomplit une rak'a de la prière du matin (subh) 
avant le lever du soleil et celui qui accomplit une rak'a de la 
prière de l’après-midi (‘asr) avant le coucher du soleil sont 
tous les deux considérés comme ayant accompli des prières à 
deux moments interdits, en ce qu'ils ont prié après les prières 
du matin et de l'après-midi, avec le lever et le coucher du 
soleil, Ce sont là quatre moments pendant lesquels il est inter- 
dit de prier. 














885. Puisque l'Envoyé de Dieu a considéré que les fidèles, 
priant pendant ces moments, ont accompli leurs prières du 
matin et de l'après-midi, nous en concluons que son inter- 
diction de prier à ces instants s'applique aux prières suréro- 
gatoires, seulement, qui ne revêtent pas, elles, un caractère 
d'obligation ; car il n'aurait pas permis au fidèle d'accomplir 
une prière prescrite à un moment interdit. 





886. Mälik [b. Anas] nous a informés, d’après Ibn Shihäb, 
d'après Ibn al-Musayyab, que l'Envoyé de Dieu a dit : “«Que 
celui qui a oublié une prière la fasse dès qu'il s'aperçoit de son oubli» 
ccomplis la prière en Rappel de Moi.» [Cor. XX, 14*.] 








car Dieu a dit : 


887. Anas b. Mâlik et ‘Imrân b. Husayn ont rapporté, d'après 
le Prophète, une tradition identique à celle de Ibn al-Mu 
avec cette addition de l’un des transmetteurs : “Ou après s'être 
endormi sans la faire*.” 





888. Shäfi'i dit : Dans sa parole “[que celui qui a oublié une 
prière] la fasse dès qu'il s'aperçoit de son oubli”, \ Envoyé de Dieu a 
décrété ce moment-là pour l'accomplir. Il a informé les fidèles 
de cette disposition émanant de Dieu — qu'il soit exalté et 
magnifié ! Il n’a pas fixé un moment déterminé pour cette 
prestation ; il a décrété que le fidèle devait s'acquitter de sa 
prière aussitôt après s'être aperçu de son oubli. 
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889. [Sufyän] b.‘Uyayna nous à informés, d’après Abû 

Zubayr, d’après ‘Abd Allah b. Bâbâh, d’après Jubayr b. Mut‘i 

que le Prophète a dit : “O ‘Abd Manäf ! Que celui d'entre vous qui 

occupe une haute fonction de responsabilité n'empêche pas un fidèle 

d'accomplir la circumambulation rituelle de cette Maison sacrée, ni de 
Prier au moment qu'il veut, de jour comme de nuit*." 





890. ‘Abd al-Majid nous a informés, d’après Ibn Jurayj, 
d'après 'Atâ’ [b. Yasâr], d'une tradition prophétique de con- 
tenu semblable [à la précédente], mais avec l'addition initiale 
de l'expre ion : “O Banû ‘Abd al-Muttalib ! O ‘Abd Manäf* !”" 

















891. Shâfi‘i dit : Ainsi Jubayr [b. Mut'im] a rapporté la tra- 
dition du Prophète dans laqu 
pour le fidèle, d'accomplir la circumambulation rituelle de 











lle ce dernier a déclaré licite, 


la Ka'ba, ainsi que la prière, à n'importe quel moment de la 
a convenance. 


journée, à 





892. Cela montre clairement que son interdiction ne porte 
que sur les moments où les prières sont interdites, s'agissant 





de celles qui ne sont en aucune façon obligatoires Quant à 
celles qui sont obligatoires, le Prophète n'a pas prononcé d'in- 
terdiction les concernant ; au contraire il les a déclaré 
= Dieu le bénisse et le comble de Ses grâces ! 





licites 








893. Les musulmans font la prière des morts lors des funé- 
railles généralement après les prières de l'aprè 


matin, parce qu'elles sont obligatoires. 


midi et du 





894. [Shäfi‘i dit :] Certains de nos compagnons ont soutenu 
que ‘Umar b. al-Khattâb accomplit la circumambulation rituelle 
de la Ka‘ba après l'aube. Il observa le soleil, mais voyant qu'il 
ne se levait pas, il monta sur son chameau et se rendit à Dhû 
Tuwan. Au moment où il y arri 
nouiller sa monture et accomplit la prière du matin. 








le soleil se levait. Il fit s'age- 
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Ces Compagnons interdisent donc la prière autour de la 
Ka'ba après celles du matin et de l'après-midi, de même que 
pour les prières non obligatoires*. 





895, [Shäf'i | dit : Si ‘Umar a retardé la prière, pour accom- 
plir la circumambulation rituelle de la Ka‘ba, c'est parce que 
cela était licite pour lui ; aussi, s’il voulait se rendre en un lieu 
précis de Dhû Tuwan pour quelque affaire, avait-il toute 
latitude de le faire — si Dieu veut ! Il avait entendu seulement 
l'interdiction générale relative à la prière ; il admonesta Al- 
Munkadir [b. Abd Allah b. al-Hudayr] pour avoir prié après 
la prière du ‘asr à Médine, sans avoir eu connaissance de 
ndication montrant que l'interdiction du Prophète porte 
uniquement sur les prières que nous avons indiquées ; en 
admonestant Al-Munkadir, ‘Umar avait simplement rempli 
son devoir”. 




















Conséquence méthodologique 





896. Qui connaît la raison pour laquelle l'Envoyé de Dieu a 
interdit [telle chose] et celle pour laquelle il l'a déclarée licite 
doit savoir que l'une est différente de l’autre, comme je l'ai 
décrit à propos de la tradition provenant de ‘Ali relative à l'in- 
terdiction de consommer la chair des offrandes après trois 
jours : l'ordre général d'interdiction lui est parvenu mais il n'a 
pas entendu la raison pour laquelle une interdiction particu- 
lière a eu lieu*. 








897. [Shâf‘i] dit : Si quelqu'un fait remarquer : Abû Said 
al-Khudri a agi comme ‘Umar, n'est-ce pas ? 


898. Nous lui répliquerons : La réponse à cette question est 
identique à la réponse aux autres questions. 
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899. [Shäfi‘i] dit : Si l’on demande : Ya-til quelqu'un qui 
ait agi d'une manière différente de celle de ces deux derniers ? 


900. On lui répondra : Oui. Ibn ‘Umar, Ibn ‘Abbâs, ‘A'isha, 
Al-Hasan, Al-Husayn, et d’autres ; et Ibn ‘Umar a entendu l'in- 
terdiction directement du Prophète. 


901. [Sufyân] b. ‘Uyayna nous a informés de la tradition sui- 
vante transmise par ‘Amr b. Dînâr : “Atâ b. Abî Rabâh et moi- 
même, dit-il, avons vu Ibn ‘Umar faire la circumambulation rituelle 
de la Ka‘ba après l'aube et prier avant le lever du soleil*.” 








902. [Sufyân] b.'Uyayna, d'après ‘Ammär ad-Duhni, d'après 
Abů Shu'ba, a rapporté que Al-Hasan et Al-Husayn ont fait la 
circumambulation rituelle autour de la Ka‘ba après le ‘asr, 
puis ont prié, 





903. Muslim [b. Khälid az-Zanji] et ‘Abd al-Majid [b. ‘Abd 
al‘Aziz], d'après Ibn Jurayj, nous ont informés de la tradition 
suivante de Ibn Abî Mulayka : “f'ai vu Ibn ‘Abbâs faire et la circum- 
ambulation rituelle de la Ka'ba et la prière, après le'asr*,” 





904. [Shâfi‘î] dit : Si nous avons rappelé les divergences des 
Compagnons à propos d’une sunna de l'Envoyé de Dieu, c'est 
afin de démontrer à celui qui en prend connai 
ne peuvent s'expliquer qu'en raison de ce que nous avons 
: Où la sunna n'est pas parvenue aux oreilles de celui 
qui à adopté une position contraire, ou elle a une interpréta- 
tion possible ou elle s'appuie sur d’autres raisons justifica- 
trices du même ordre, s'il plaît à E 





nce qu'elles 





exposi 








905. Quand une disposition émanant de l’Envoyé de Dieu 
est bien établie, elle est contraignante pour tous ceux qui en 
ont connaissance. Rien d'autre ne peut l’affaiblir ni la 
cer. Le devoir de stricte obligation qui incombe à tous les 


enfor- 
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croyants est de s’y conformer. Dieu n’a conféré à personne le 
droit de décréter un ordre contraire à celui de l'Envoyé de Dieu. 


AUTRE SUBDIVISION 


Illustration : le cas de la vente dite muzâbana 





906. ] dit : Mâlik [b. Anas] nous a informés, d'après 
Nâfi‘, d'après ['Abd Allah] b. ‘Umar, de la tradition suivante : 
“L'Envoyé de Dieu a interdit la muzâbana : elle consiste à vendre 
[des dattes sur l'arbre] contre des dattes sèches mesurées et à vendre des 
raisins sur pied contre des raisins secs mesuré™.” 








907, [Shäfñ‘i] dit: Mâlik [b. Anas] nous a rapporté, d'après 
‘Abd Allah b.Yazîd, client de Al-Aswad b. Sufyân, que Zayd Abû 
*Ayyâsh lui a dit, d’après Sa'd b. Abî Waqqâs, qu'il “a entendu 
L'Envoyé de Dieu, interrogé sur l'échange de dattes fraîches contre des 





sèches, demander : «Les dattes fraîches, une fois sèches, perdent-elles 
de leur poids ?» «Oui», lui rêpondit-on. Il interdit alors ce type de 
transaction*.” 





908. [Shâfi“î] dit: Målik [b. Anas] nous a rapporté, d'après 
Nâfi‘, d’après (‘Abd Allah] b. ‘Umar, d'après Zayd b. Thâbit, 
la tradition suivante : “L'Envoyé de Dieu a accordé une tolérance au 
propriétaire d’une ‘ariyya (auteur d'un prêt à usage / commodat) en 
lui permettant de vendre sa récolte selon une évaluation approxima- 
tive [contre des fruits déjà cueillis*].” 


909. [Sufyân] b. ‘Uyayna nous a informés, d’après Az-Zuhrî, 
d’après Sâlim, d’après son père, d’après Zayd b. Thâbit, de la 
tradition suivante : “L'Envoyé de Dieu a toléré la vente des fruits de 
palmiers dits tarâyà contre des fruits secs mesurés*.” 


LA RISÂLA 


w 
%8 
& 


910. [Shäfi‘i] dit : La vente des dattes fraîches contre des 
sèches était prohibée, à cause de l'interdiction du Prophète. 
L'Envoyé de Dieu a explicité que s’il a interdit ce type de 
vente, c'est parce que les dattes diminuaient [de poids] lors- 
qu'elles séchaient. Or il a interdit de vendre des dattes contre 
des dattes, sauf d'équivalent rigoureux à équivalent rigoureux. 
Constatant les effets (perte de poids) de la diminution des 
dattes fraîches quand elles séchaient (il ne pouvait jamais 
y avoir d'équivalent à équivalent, la quantité en diminution 
étant indéterminable), l'Envoyé de Dieu a interdit ce genre de 
transaction pour deux motifs : l'excédent dans le poids de 
dattes mesurées et la muzâbana, con: 
de mesure connue contre une, de même espèce, de mesure 
inconnue, Cette sorte de transaction a été interdite pour ces 
deux raisons*, 





ant à vendre une chose 





911. Shäfi‘i dit : Puisque l'Envoyé de Dieu a toléré la 
des ‘ardyä contre des fruits secs mesurés, cette tolér 
dée pour les ‘ardyä ne saurait s'étendre aux autres transactions 
interdites, telles que la muzâbana qui est échange de dattes 
fraîches contre des sèches. Il s'agit là d’un discours de portée 
générale, dont la signification visée est particuliè 


te 
ance accor- 




















Autre aspect analogue au précédent 


912. [Shâfiî dit :] Sa'îd b. Sâlim [al-Qaddâh], d'après Ibn Jurayj, 
d'après ‘Atâ’ [b. Abî Rabâh], d’après Safwân b. Mawhib, d'après 
‘Abd Allah b. Muhammad b. Sayfi, d'après Hakîm b. Hizâm, a 
rapporté la tradition suivante : “L'Envoyé de Dieu m'a dit: 
ton pas informé ou Ne m'est-il pas parvenu (ou une expression de ce 
genre que Dieu a bien voulu lui faire dire) que tu vends des comestibles ?» 
«Certainement ! 6 Envoyé de Dieu», répondis-je. L'Envoyé de Dieu m'or- 
donna alors : «Ne vends jamais de comestibles que tu as achetés avant 
d'en avoir reçu livraison. »” 








le m'a- 
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913. Saʻîd [b. Sâlim] nous a rapporté que Ibn Jurayj lui a dit : 
“Atä’ [b. Abi Rabâh] m'a informé de la même tradition égale- 
ment, d'après ‘Abd Allah b. ‘Isma [al-Jushamî], d’après Hakîm 
b. Hizâm, qui a rapporté l'avoir entendue du Prophète. 


914. Un savant digne de foi [Yahyâ b. Hassân] nousa informés, 
d'après Ayyüb b. Abi Tamima, d'après Yüsuf b. Mähäk, d’après 
Hakim b. Hizäm, de la tradition suivante : “L'Envoyé de Dieu 
m'a interdit de vendre une marchandise que je n'ai pas présentement 
chez moi*.” 


915. Shâfi‘î dit : C'està-dire la vente de ce qui n’est pas, en ta 
possession, sous ta responsabilité. 





916. [Sufyän] b. ‘Uyayna nous a informés, d'après Ibn Abi 
ajih, d'après ‘Abd Allah b. Kathir, d'après Abü-I-Minhâl, 
d’après Ibn ‘Abbäs, de la tradition suivante : “Quand le Prophète 
arriva à Médine on prêtait sur les dattes pour deux ou trois ans. I dit 
Que celui qui prête [sur quelque chose] le fasse pour une 
quantité déterminée, à la jauge ou au poids, et pour un terme fixé 
(ajal ma‘lüm)*.» 








alors : 








917, Shäfi'i dit : Ce que ma mémoire a retenu [à propos de 
cette tradition] est l'expression : “... et pour un terme fixé” (ajal 
maʻlûm). 


918. Shäfi‘ ajouta : D’autres ont transmis une leçon légère- 
ment différente de la mienne. Ils disent en effe! 
(là) un terme connu (ajal ma‘lèm*) .” 





jusqu'à 


919. [Shâfi‘i] dit : L'interdiction du Prophète que “l'on ne 
doit vendre ce que l'on n'a pas présentement chez soi” peut signifier 
que l’on ne doit pas vendre ce qui n'est pas présent, ce que 
les deux contractants, l'acheteur comme le vendeur, peuvent 
voir, au moment de la transaction. L'interdiction peut aussi 
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s'appliquer à la vente d’une marchandise dont on ne dispose 
pas immédiatement, donc non déterminée dans sa substance, 
ni garantie par le vendeur. Celui-ci ne peut donc ni la décrire, 
ni la garantir, puisqu'elle n’est pas en sa possession. Or il faut 
livrer à l’acheteur la marchandise déterminée dans sa sub- 
stance. L'interdiction de l’Envoyé de Dieu peut avoir encore 
d'autres significations que ces deux précédentes*. 


920. Puisque l'Envoyé de Dieu a ordonné : “Que celui qui 
prête [sur quelque chose] le fasse pour une quantité déterminée à la 
jauge où au poids, et pour un terme fixé” ou bien [selon la seconde 
formulation] “. jusqu'à un terme connu” (ajal ma‘läm), une 
telle marchandise “de ce qui n'est pas présentement chez le vendeur” 
entre dans la catégorie des choses qui ne sont ni présentes, 
ni en possession du vendeur, au moment où il les vend. 





921. La qualité de la marchandise étant garantie par le ven- 
deur à l'échéance du terme, cela montre que l’Envoyé de 
Dieu n'a interdit que la vente d’une marchandise, déterminée 
dans sa substance, qui n'est pas en possession du vendeur. 
Mais Seul Dieu est omniscient ! 


922. Il est [également] possible que l'interdiction porte sur 
la vente d’une marchandise non déterminée dans sa sub- 
stance -— fût-elle, ou non, en la possession du vendeur -, car 
elle risque de se corrompre ou de diminuer avant que l'ache- 
teur ne la voie. 


923. Shäfi‘i dit : Tout propos doté d’une signification appa- 
rente et générale dans la Sunna de l'Envoyé de Dieu doit gar- 
der sa signification de généralité et de sens apparent, à moins 
qu'une tradition bien établie, émanant de l’Envoyé de Dieu 
= je donnerais ma vie pour lui ! —, ne vienne préciser que, 
seule, une partie de la règle générale est visée par la significa- 
tion générale et apparente, à l'exclusion de l’autre partie, 
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comme je l'ai déjà décrit dans le présent chapitre et évoqué 
pour d'autres cas similaires. 


924. Les hommes de science sont donc tenus d'agréer les deux 
sortes de traditions, tant qu'existe une possibilité de le faire ; etne 
s les considérer comme divergentes, quand on peut les 
er, l'une n'étant pas plus obligatoire que l'autre. 











On ne saurait imputer aux deux traditions de contra- 
diction tant qu'il existe une possibilité de les harmoniser. La 
divergence réside, uniquement, en ce qu'une [donnée] ne peut 
être recevable que par le rejet de l'autre, comme par exemple 
lorsque deux traditions, traitant du statut légal d'une même 
chose, la déclarent, l’une licite, l'autre illicite. 








NATURE DES INTERDICTIONS DE DIEU ET DE SON ENVOYÉ 





ada : Décris-moi des interdictions 
générales du Très-Haut, puis celles du Prophète. Et prends soin 
de ne rien laisser de côté*. 


926. L'interlocuteur dema 





927. Shâfi‘i répondit : Les interdictions regroupent deux 
catégories de significations. 


Premier aspect des interdictions 


928. L'une d'elles consiste en ce qu'une chose qu'Il a interdite 
demeure formellement illicite, à moins qu’une indication spé- 
cifique, décrétée par Dieu, dans le Coran, ou provenant de la 
bouche de Son Prophète, ne la rende licite. 
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929. Quand l'Envoyé de Dieu interdit une chose apparte- 
nant à cette catégorie, l'interdiction est à comprendre comme 
une déclaration absolue d'illicite. Il n'y pas d'autre interpré- 
tation que l'interdiction, à moins qu’elle ne soit revêtue d'une 
signification particulière, comme je l'ai décrit. 


930. L'interlocuteur me demanda : Illustre-moi cet aspect 
de l'interdiction que tu viens d'évoquer par un exemple équi- 
valent. 


931. Shâfi'î répondit : Toutes les femmes sont interdites de 
rapports sexuels, sauf dans l'un de ces deux cas : le mariage et 
le commerce charnel avec les femmes “de la droite propriété 
(les concubines)”. Ci 
Dieu a autorisées. L'Envoyé de Dieu a instauré les modalités 








sont les deux seules possibilités que 








lations sexuelles auparavant interdites 
Il à institué, à cet effet, le rôle du tuteur matrimonial, des 
témoins, le consentement de la femme déflorée. Sa sunna 
relative au consentement de cette dernière est une preuve que 
l'union ne peut se concl 
l'homme qui l'a dema 
ce entre les deux. 


e qu'avec également l'agrément de 





ndée en mariage ; il n'y a aucune diffé- 








932. Lorsque les quatre [conditic 
tement de la femme déflorée, di 
du futur époux, rôle du tuteur matrimonial, qui transmet le 
consentement de la femme et fait procéder au mariage, prè- 
sence des témoins), le mariage devient licite, sauf dans cer 
taines situations dont je parlerai. 


] sont remplies (consen: 





andée 





mariage, agrément 





s’il plait à Dieu 





933. Si l'une de ces conditions vient à manquer, l'union est 
viciée parce qu'elle n'a pas été conclue conformément au 
mode, institué par l'Envoyé de Dieu, ayant pour effet de la 
rendre licite. 
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934. Convenir d’un don nuptial est préférable selon moi ; 
mais y renoncer ne rend pas l'union viciée pour autant, car 
Dieu dans Son Livre maintient la validité du mariage sans dot. 
Nous avons [du reste] traité de cette question ailleurs*, 


935. [Shäfi'i] dit : Il est égal, en ce domaine, que la femme 
soit noble ou de statut inférieur, car chacune, dans tout ce qui 
est licite ou illicite, ses droits et ses devoirs, les actes prohibés 
les peines légales encourues, est légale de l’autre, 





ou permis 





Second aspect des interdictions 





936. Les situations dans lesquelles l'union est conclue, selon 
les conditions décrites qui la rendent valide, sont celles des 
mariages non prohibés. Si elle est établie selon des disposi- 
, elle doit alors être annulée, en vertu de l'in- 
terdiction de Dieu, contenue dans le Coran, exprimée par la 
bouche de Son Prophète, relative aux mariages prohibés. 
Dans ces cas, l'union doit être dissoute. 








tions contrair 














Mariages interdits 


937. Ainsi est-il interdit : 

— d'épouser la sœur de sa femme, car Dieu a interdit de les 
épouser conjointement ; 

— de prendre une cinquième épouse, Dieu ayant permis 
d'aller jusqu'à quatre épouses, en même temps. Le Prophète 
a explicité que quatre est le nombre maximum au-delà duquel 
interdiction est signifiée d’épouser conjointement un plus 
grand nombre de femmes ; 

— de se marier avec la tante paternelle où maternelle de 
son épouse, le Prophète ayant prohibé ce type d'union ; 

— d’épouser une femme pendant sa retraite de continence. 


LA RISÂLA 241 





938. Aucun des mariages relevant de ces catégories n’est 
valide, puisqu'il est interdit de les conclure, Ce point ne fait 
l'objet d'aucune divergence chez aucun homme de science. 


939. De même — mais Dieu Seul est omniscient ! — l'Envoyé 
de Dieu a interdit : 

— les mariages par compensation : 

— les mariages temporaires ; 

- le mariage du pèlerin (homme où femme) en état de 





sacralisation ; ou de marier un tiers [au cours du pèlerinage à 


La Mecque*]. 


940. Nous frappons de nullité tous les types de mariages 
conclus dans ces circonstances que l'Envoyé de Dieu à inter- 





dits, de la même manière que nous déclarons nuls les mar iages 





qu'il a prohibés, cité ‘avant 





941. Certains savants ont manifesté, sur ce point, leur désac- 
cord avec nous. Nous en avons traité ailleurs que dans cet 
ouvrage*, 





942. Parmi ces mariages prohibés on compte celui de l'homme 
qui épouse une femme sans son consentement : même si par 
la suite elle donne son accord — ce qui n’est pas licite -, ce 
st pas valable, car il a été conclu alors qu'il était 


frappé d'interdiction. 





mariage n° 


943. De même l'Envoyé de Dieu a interdit la vente aléatoire, 
la vente des dattes fraîches contre des sèches, à l'ex eption des 


prêts à usage. Il a décrété également d'autres interdictions* 





944. En effet la propriété de chacun est, en principe, inter- 
dite à un tiers, sauf par des voies licites ou par des ventes non 
prohibées. Tant que fondamentalement la propriété d'un 
homme demeure interdite à un tiers, les ventes la concernant 
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né sauraient être licites, car transgresser une vente prohibée 
est illicite et ne rend pas licite cette transaction. Les biens 
d'autrui ne sont licites que par une vente qui n’est pas trans- 
ont là des sujets relevant de la science légale 
commune et générale. 





gression. Ci 





L'éthique sociale 





945. Si quelqu'un me demande : Quels sont les autres cas licites 
ayant fait l'objet d’une interdiction dans un de leurs aspects, seu- 
lement, et différant des interdictions que tu viens de rappeler ? 


946. [On lui répondra] — si Dieu le veut : C'est le cas des 
prescriptions suivantes de l'Envoyé de Dieu. Il a interdit : 

- de se draper dans un vêtement unique de façon à expo- 
ser ses parties génitales vers le ciel; 

— de manger ce qui se trouve devant son frère en religion ; 

— de manger au sommet du plat. 

On rapporte, émanant de l’Envo: 
dition n'est pas aussi bie 
interdit : 

— de manger deux dattes 
en scruter l'intérieur ; 

— de gîter sur un chemin en terre battue*. 





de Dieu - mais cette tra- 
qu'il a 








dentes 





établie que les pi 








à la fois et d'ouvrir une datte pour 


947. Puisqu'’il est permis aux humains de se vêtir, de se 
nourrir (au point de consommer leurs vivres comme ils Pen- 
tendent), de parcourir la terre — qui appartient à Dieu et non 
à eux — (ils sont tous égaux sur ce point), l'homme a reçu 
interdiction d'accomplir certains actes et ordre de s'acquitter 
d’autres qui ne lui ont pas été prohibés. 


948. Si l'interdiction vise cette façon particulière de se dra- 
per dans un vêtement unique, c’est seulement parce que cela 
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ne permet pas de cacher les parties génitales. Il est demandé 
à l'intéressé de se vêtir de manière à les cacher. L'interdiction 
porte sur la nudité visible, non sur le fait de porter des vête- 
ments, puisque ce n’est pas illicite. Au contraire l'Envoyé de 
Dieu a ordonné aux hommes de se vêtir, mais également de 
cacher leur nudit 








949. L'ordre donné au croyant de ne pas manger ce qui se 
trouve devant [son frère], ni au sommet du plat- alors qu'il 
lui est permis de manger ce qui se trouve devant lui et toute la 
quantité qu'il désire -, n'est dû qu'aux règles de civilité et aux 
manières de table. C'est, en effet, manifester une belle atti- 
tude à l'égard de son commensal et cela éloigne d'autant la 
Si l'Envoyé de 








laideur de la gourmandise et de la goinfreri 





Dieu lui recommande de ne pas manger au sommet du plat, 
c'est parce que 
l'espérance qu'elle descendra toujours sur lui, L'Envoyé per- 





bénédiction divine descend sur lui, dans 





met ainsi au fidèle qui a commencé à prendre la nourriture 
sur les bords du plat d'achever son repas par le sommet 





950. L'Envoyé de Dieu permet ordinairement le passag 
un chemin en terre battue, en l'absence d'un propriétaire qui 
pourrait - chose tout à fait licite — en interdire l'accès, S'il l'a 
prohibé, c'est en vertu d'une raison qui, à y bien réfléchir, se 


* sur 


comprend. En effet l'Envoyé de Dieu a dit : “Un chemin en terre 
battue est un lieu de passage pour les bêtes et les serpents." C'est pour 
cette raison qu'il a instauré cette interdiction, et non parce que 
giter à cet endroit est prohibé [en soi], On peutinterdire ce che- 
min aux passants quand il est trop étroit ou trop passager, parce 
i l'on y gîte, on empêche alors les ayants droit de passer* 





que, 





951. Si quelqu'un demande : Quelle est la différence entre 
ces interdictions et les précédentes 2 
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Justification de ces traditions de bienséance 


La désobéissance : 

952. On lui répondra : Celui à qui s’est imposée la preuve de 
toutes ces interdictions sait que le Prophète a interdit les actes 
que nous venons d'énumérer. Quiconque les transgresse 
— tout en les connaissant — commet, en les accomplissant, un 
acte de désobéissance [à Dieu]. Connaître une interdiction de 
l'Envoyé de Dieu et y contrevenir, c’est faire preuve de déso- 
nce envers Dieu et Son Envoyé. Que l’auteur en demande 
pardon à Dieu, et qu’il ne recommence plus ! 











béis 


l'interlocuteur fait remarquer : Un tel homme est 
désobéissant ; celui que tu as évoqué précédemment dans ton 
livre à propos du mariage non valide et de la vente illégale 
l'est également. Comment peux-tu établir une distinction 
entre les deux ? 





Les diverses formes de désobéissance : 

954. Shâfi‘î répondit : Sur le principe de la désobéissance, je 
n'établis pas entre les deux de distinction, car je les considère 
tous les deux comme désobéissants. Mais certains [actes] de 
désobéis 














ance sont plus graves que d’autres. 


955. Si l'interlocuteur demande : Comment n’interdis-tu 
pas à celui-ci, désobéissant, sa façon inconvenante de se dra- 
per, ses manières grossières de se tenir à table, son passage 
indu sur le chemin [en terre battue], et à celui-là, désob 
sant également, son mariage prohibé et sa vente illégale? 





956. On lui répondra : Le premier a reçu l’ordre d’obéir à 
une injonction touchant un [acte] licite, qui lui est permis. 
J'ai donc déclaré licite ce qui l'était pour lui et interdit ce qui 
l'était. Il y a une différence entre les deux statuts, car désobéir 
en faisant une chose licite pour soi ne l'interdit pas dans 
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toutes les circonstances, mais interdit seulement d’en faire un 
acte de désobéissance. 


957. Si l'on demande : Illustre-moi cela par un exemple ! 


958. On répondra : Le mari qui a une épouse et une esclave 
n’a le droit de copuler avec aucune des deux lorsqu'elles ont 
leurs menstrues ou qu'elles jeûnent. S'il le faisait, il accompli- 
rait là un acte illicite. Mais aucune des deux femmes ne lui est 
prohibée dans une autre situation, si la base [de leur union] 
est légalement permise. 





Principes fondamentaux 


959. La propriété d’un homme est fondamentalement inter- 
dite à un tie 
Les rapports avec le 
ce que lui permet légalement le mariage [avec la femme libre] 
et la propriété [avec la concubine]. II ne peut conclure un 
mariage ou une vente prohibés, car ils sont illicites ; seul ce 
qui est licite lui est permis. Un interdit ne rend pas un autre 
interdit licite. Une interdiction [propriété, femme, etc.] per- 
sistera fondamentalement, tant qu'il n'y a pas une indication 
par laquelle Dieu, dans Son Liv 
Envoyé, ou par le Con 
équivalente, vienne spécifier qu'elle est licite, donc permise 





‘rs, excepté par des voies licites et des moyens légaux. 





s femmes sont prohibés au fidèle, excepté 








, Où par la bouche de Son 





ensus des musulmans, ou par une voie 


960. Shäfi'i dit : J'ai donné auparavant des exemples d'in- 
terdictions, dont la signification voulue ne s'applique pas aux 
actes illicites, en me fondant sur des indications suffisamment 
nombreuses pour être dispensé de les répéter ici. Je supplie Dieu 
de me préserver de l'erreur et de m'accorder Son assistance. 
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DE LA SCIENCE 


961. Shâfi‘i dit : Quelqu'un me demanda : Qu'est-ce que la 
science ? Et en fait de science, qu'est-ce que les hommes doi- 
vent obligatoirement connaître? 

Shäfi‘i répondit : Il y a deux sortes de science ; l'une est des- 
tinée à la masse des croyants. Un homme majeur et sain 
d'esprit ne saurait l’ignorer*. 








962. L'interlocuteur me demanda : Par exemple ? 


La science de la masse 





963. Shäfi'i répondit : C’est le cas des cinq prières rituelles, du 
jeûne du mois de ramadan que les hommes doivent à Dieu, 
du pèlerinage au Sanctuaire sacré s'ils ont en la possibilité, de 
l'aumône légale sur leurs biens. C’est également le cas de 
l'usure, de l'homicide [volontaire], du vol, des boissons fer- 
mentées, interdits, et des actes relevant d’une signification 
similaire. Dieu a imposé à Ses serviteurs la responsabilité de 
comprendre ces devoirs, de les mettre en pratique ; de même 
Il leur a enjoint de faire don de leurs biens et de leurs per- 
sonnes et de s'abstenir de tout ce qu’il leur a interdit. 








964. Cette sorte de science se trouve, en totalité, sous forme 
de données textuelles explicites dans le Coran, ou sous 
forme de connaissance générale pour la masse des musul- 
mans ; ils l'ont reçue de leurs prédécesseurs qui l’ont trans- 
mise, de génération en génération, en la faisant remonter 
jusqu’à l'Envoyé de Dieu. Ils ne contestent ni l'authenticité 
de sa transmission, ni le caractère d'obligation qu'elle revêt 
pour eux. 
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965. C’est une science générale dans laquelle l'erreur n'est 
possible ni dans la tradition prophétique, ni dans son inter- 
prétation. La contestation n’y saurait être admise. 


966. L'interlocuteur demanda : Quelle est la seconde sorte 
[de science] ? 


La science de l'élite 


967. Shäfi'i répondit : La seconde sorte de science concerne 
les applications secondaires, dérivant des devoirs fondamen- 
taux incombant aux croyants ; elle s'intéresse plus particuliè- 
rement aux règles de droit et autres statuts juridiques, à 
propos desquels (pour la plupart) il n'y a, ni dans le Coran, ni 
dans la Sunna, de prescription textuelle explicite, Lorsqu'il 
existe une sunna en ce domaine, elle relève des traditions 
transmises seulement par les spécialistes, non par la masse ; 
elle est susceptible de diverses interprétations auxquelles on 
aboutit par raisonnement analogique 


968. L'interlocuteur me demanda : Cette science va-t-elle 
Jusqu'à revêtir le même caractère d'obligation que l'autre ; ou 
bien les gens en sont-ils dispensés, si bien que l'acquérir est 
faire œuvre surérogatoire, l'omettre n'entrainant pas de 
péché pour son auteu 
Dans ce cas, montre-le-nous à l'aide d'une tradition ou d'un 
raisonnement analogique. 





Peut-il y avoir un troisième aspect? 


969. Shäfi'i répondit : Il existe, en effet, un troisième aspect 


970. L'interlocuteur reprit : Explique-le-nous, en l'étayant 
par une preuve ; indique-nous les obligations qui en décou- 
lent, les croyants qui y sont liés et ceux qui en sont dispensés 
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Troisième aspect de la science 









971. Shäâfi'i répondit : C’est un degré de la science que la masse 
est incapable d'atteindre et dont la responsabilité ne pèse pas 
sur la totalité des spécialistes. Qu'il y ait dans l'élite des savants 
capables d'y parvenir ne saurait permettre à toute l'élite, sans 
exception, de s'en dispenser. Si un nombre suffisant d’entre 
eux assume la responsabilité de ce degré, alors cela supprime 
la gêne de ceux qui omettent de s'en charger, s'il plaît à Dieu. 
Mais le mérite revient plus au savant qui s'en occupe qu'à 
celui qui s'en désintéresse. 








Illustration : la guerre sainte 


972. L'interlocuteur demanda : Cite-nous une tradition, ou 
quelque chose d'équivalent, qui puisse servir de référence 
pour établir une analogie avec ce que tu viens de dire. 


973. Shäfi'i répondit : Dieu a imposé la guerre sainte dans 
Son re et par la bouche de Son Prophète. En outre Il a 
insisté sur l'appel à la guerre sainte (jihâd) puisqu’Il a dit : 
“Dieu acquiert des croyants leur personne et leurs biens en contrepartie 
du Jardin. Ils combattent sur le chemin de Dieu jusqu’à tuer, ou bien 
être tués, contre une promesse à quoi Dieu s'engage dans la Thora et 
l'Evangile et le Coran. Qui plus fidèlement s'acquitterait de son pacte 
que Dieu ? Réjouissez-vous donc de la réciprocité que vous avez 
conclue. — C'est là le triomphe grandiose.” [Cor. IX, 111*.] 











974. Dieu a dit : “Combattez toutefois les associants de la manière 
qu'ils vous combattent : sans distinction. — Sachez que Dieu est avec 
les prémunis.” [Cor. IX, 36.] 


975. Il a dit : “Puez les associants où vous les trouverez, capturez- 
les, bloquez-les, tendez-leur toutes sortes d'embâches. Seulement, s'ils se 
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repentent, accomplissent la prière, acquittent la purification, dégagez- 
leur le chemin. — Dieu est Tout pardon, Miséricordieux. ” [Cor. ] 





976. Il a dit : “Combattez ceux qui ne croient pas en Dieu ni au 
Jour dernier, ni n'interdisent ce qu'interdisent Dieu et Son Envoyé, et 
qui, parmi ceux qui ont reçu l'Ecriture, ne suivent pas la religion du 
Vrai — et cela jusqu'à ce qu'ils paient d'un seul mouvement une capi- 
tation en signe d'humilité.” [Cor. IX, 29%.] 





977. Shäfi‘i reprit : ‘Abd al-‘Aziz [b. Muhammad ad- 
Daräwardi] nous a informés, d’après Muhammad b. ‘Amr 
[b. ‘Alqama], d'après Abû Salama [b. ‘Abd ar-Rahmân], d'après 
Abû Hurayra, que l'Envoyé de Dieu a dit : “Je ne cesserai de com- 
battre les hommes jusqu'à ce qu'ils professent «Il n'y a de dieu que 
Dieu» (là iläha illa-l-Allah). S'ils le font, ils rendent inviolables, à 
mes yeux, leurs personnes et leurs biens, sous réserve de leur [soumis 
sion à] la Loi [musulmane]. [Quant au reste], iln'y a de comptes à 
rendre qu'à Dieux.” 








978. Dieu - qu'Il soit magnifié ! a dit : “Vous qui croyez, 
qu'aviez-vous, quand il vous fut dit de vous mobiliser sur le chemin 
de Dieu, à traîner sur place ? Etait-ce par contentement de la vie d'ici- 
bas, de préférence à la vie dernière ? Mais la jouissance de la vie d'ici-bas, 
bar rapport à la vie dernière, est si peu de chose ! Faute de vous 
mobiliser, [Dieu] vous châtierait d’un châtiment douloureux ; Il vous 
substituerait un peuple autre que vous, sans que vous puissiez Lui 
faire le moindre mal. — Dieu est Omnipotent.” [Cor. IX, 38-39.] 


979. Dieu a dit : “Mobilisez-vous (avec un équipement) lourd 
ou léger, efforcez-vous de vos biens et de votre personne sur le chemin 
de Dieu. En quoi réside pour vous un bien, aussi peu que vous 
sachiez.” [Cor. IX, 41.] 


250 SHAFrÎ 


Classification des devoirs de stricte obligation 


Le devoir individuel : 

980. Shäfii dit : Ces versets coraniques sont susceptibles de 
signifier que le jihäd — et tout particulièment la mobilisa- 
tion en armes — est un devoir de stricte obligation pour tous 
les musulmans, sans exception ; il [comprend] en particulier 
le départ en campagne, imposé à tout homme qui en est 
physiquement capable — nul n’a le droit d’y déroger - 
comme sont d'obligation stricte les prières rituelles, le pèle- 
rinage à La Mecque et l'aumône légale. Aucun croyant, 
uent, auquel ces devoirs sont imposés, ne peut 
s'y soustraire sous prétexte qu'un autre les accomplit à sa 
place, car l'action, accomplie par l’un, n'est pas mise au 
compte d'un autre. 





par con 








Le devoir communautaire : 

peuvent signifier, également, que l'obligation 
du jihäd, prescrite par eux, diffère des pri rituelles, en ce 
sens que l'obligation visée est d'ordre communautaire, En 
effet, les croyants qui se dressent en nombre suffisant dans la 
guerre sainte contre les polythéistes honorent l'obligation ; 
tout en jouissant d’un mérite surérogatoire, ils mettent à l'abri 
de tout péché ceux qui sont restés en retrait. 


981. Ces versets 











982. Dieu n’a pas mis ces deux catégories d'hommes sur 
pied d'égalité. Il a dit, en effet : “Les défaillants d'entre les croyants 
ne sont pas à égalité avec ceux qui font effort, sauf si les premiers 
souffrent de quelque mal. Ceux qui font effort de leurs biens et de leur 
personne sur le chemin de Dieu, Dieu, sur les défaillants, les favori- 
sera d’un degré... — À tous Dieu fait promesse de splendeur, mais Il 
avantage ceux de l'effort sur les défaillants, d’un salaire magnifique” 
[Cor. IV, 95]. D'après le sens littéral de ce verset, le devoir est 
obligatoire pour l’ensemble des fidèles. 
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983. L'interlocuteur demanda : Apporte-moi une preuve 
montrant clairement que si une partie de la masse s'acquitte 
de ce devoir communautaire, elle met ceux qui sont restés en 
arrière à l'abri de tout péché. 


984. Shäfi‘i dit : La preuve se trouve dans le verset même, 
985. L'interlocuteur me demanda : Où donc, exactement ? 


986. Shâf‘i répondit : Dieu a dit : “A tous Dieu fait promesse de 
splendeur." Dieu a promis, à ceux qui se sont abstenus de par- 
ticiper au jihdd, la Très-Belle Récompense pour leur foi. Il a 
ainsi montré clairement la précellence des combattants sur 
les non-combattants. 








les hommes restés chez eux étaient en 
effet pécheurs par leur abstention, pendant que d’autres par- 
taient en expédition, le châtiment pour péché - à moins que 
Dieu ne leur pardonne — eût prévalu, à leur encontre, sur la 
Très-Belle Récompens 








987. L'interlocuteur me demanda : As-tu rencontré des indices 
analogues ? 


988. Shâfi'i répondit : Oui. Dieu a dit : “Les croyants n'ont pas 
à se mobiliser en masse. Pourquoi ne se mobiliserait pas sur chaque 
fraction une compagnie, afin d'acquérir une connaissance rigoureuse 
de la religion et de donner l'alarme aux leurs, une fois revenus chez 
eux ?— Ainsi se liendraient-ils en alerte.” [Cor. IX, 122.] 

De plus, quand l'Envoyé de Dieu effectuait des raids, un 
groupe d’entre ses Compagnons allait avec lui, laissant un 
autre à l'arrière, chez lui ; ainsi ‘Alf b. Ab Tälib resta-t-il en 
retrait durant l'expédition de Täbük. Dieu nous informe que 
les musulmans n’ont point à se lancer en campagne en tota- 
lité. “Pourquoi ne se mobiliserait pas sur chaque fraction une compa- 
gnie”, dit-Il dans ce verset. Il nous apprend que l'appel au 
combat s'adresse à une partie [des fidèles], non à tous et que 
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la compréhension approfondie en Religion incombe, seule- 
ment, à quelques-uns d'entre eux, non à tous*. 


989, Il en est de même de toute obligation, exception faite 
des devoirs fondamentaux que nul ne saurait ignorer. Mais 


Dieu seul est omniscient ! 





990. I en est ainsi de tous les devoirs visant la communauté 
des musulmans, dans un cas donné. Lorsqu'un nombre suffi- 
sant de croyants s'en acquitte, cela met à l'abri du péché ceux 





qui s'en abstiennent. 


991. Si tous les musulmans négligeaient cette obligation 
communautaire, je crains alors qu'aucun homme physique- 
ment capable d'aller au combat ne soit à l'abri du péché ; 
n plus, je n'en doute pas - s'il plaît à Dieu — car Il a dit : 
“Faute de vous mobiliser, [Dieu] vous châtierait d'un châtiment 
douloureux." [Cor. IX, 39.] 











992. L'interlocuteur me demanda 
tion [de ce verset] ? 





: Quelle est la significa- 


993. Shäfi'i répondit : Cela signifie que le retrait de la tota- 
lité des fidèles (du départ en campagne) ne saurait être 
admis ; si une partie d'entre eux, pourvu qu'elle soit en 
nombre suffisant, accomplit l'obligation communautaire, elle 
met à l'abri de l'erreur — s’il plaît à Dieu — ceux d’entre eux 
qui sont restés en retrait ; car si seulement une partie d’entre 
eux s'élance, alors le mot “départ en campagne” s'applique à 
l’ensemble des croyants. 








994. L'interlocuteur demanda : A part le jihäd, existe-t-il 
d’autres cas semblables ? 
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La prière funéraire : 
995. Shäfi‘i répondit : Oui, entre autres, la prière funéraire 
(salôt aljanâza) pendant l'enterrement. Il n’est pas permis de 
l'omettre ; il n'est pas non plus obligatoire pour tous d’être 
présents, d'y participer. Ceux qui accomplissent ce devoir — à 
condition d'être en nombre suffisant — délivrent du péché 
ceux qui s'en abstiennent. 


Rendre les salutations : 
996. Il en est de même dans la réponse au salut (radd as-saläm). 
En effet Dieu a dit : “Quand on vous salue, saluez plus bellement, 
ou tout au moins rendez la salutation. — De toute chose Dieu fait le 
compte.” [Cor. IV, 86.] 

Et l'Envoyé de Dieu a dit : “Le passant doit le salut å celui qui 
est assis” et “Lorsqu'un seul du groupe salue, il s'en acquitte pour 
tous”. Ces propos visent seulement la réponse aux salutations : 
celle d’un petit nombre repré 
suffit à l'empêcher d'être dénué 








ente une réponse globale : cela 





de valeur* 


997. Les musulmans ont toujours vécu conformément aux 
préceptes que je viens de décrire, depuis l 
envoyé Son Prophète jusqu'à ce jour. Une minorité d'entre 
eux s'attache à approfondir la compréhension du droit. 
Certains assistent aux convois funèbre 
guerre sainte, certains enfin répondent aux salutations, 
tandis que d’autres restent en retrait par 
cela, tout en reconnaissant un mérite supérieur à ceux qui 
s'occupent de droit, de guerre s 
cérémonies funéraires, ou répondent aux salutations, sans 
accuser de péché ceux qui négligent tous ces devoirs 
(pourvu qu'il y ait des fidèles en nombre suffisant pour les 
assumer*). 





époque où Dieu a 





certains mènent la 














pport à tout 








nte, Où participent aux 
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DE LA TRADITION UNI-INDIVIDUELLE 


Définition 


998. Quelqu'un me demanda : Apporte-moi la preuve mini- 
male imposant aux hommes de science la tradition transmise 
par les spécialistes. 


999. Shâfi‘i répondit : Cette preuve réside dans la tradition 
d’un seul, rapportée par un seul autre et ainsi de suite jus- 
qu'au Prophète, ou à quelqu'un de postérieur. 


Tradition de l'élite : conditions de validité 


1000. La preuve fondant la tradition de l'élite n’est établie que 
si elle réunit certaines conditions. 


1001. Entre autres, le transmetteur doit être digne de 
confiance sur le plan religieux, reconnu pour la véracité de 
ses traditions ; comprenant ce qu'il rapporte, connaissant bien 
les termes qui en altéreraient le sens, il doit faire parvenir la 
tradition à la lettre, comme il l'a entendue, et non la trans- 
mettre seulement d’après le sens, car, s’il la transmettait ainsi 
(sans savoir ce qui en altérerait la signification), il ne saurait 
peut-être pas, ce faisant, qu'il peut transformer le licite en illi- 
cite, ou l'inverse. Si, au contraire, il restitue la tradition à la 
lettre, il ne subsistera plus aucune éventualité de craindre une 
altération de la tradition. 

Il convient aussi qu’il soit pourvu d’une excellente mémoire, 
qu'il transmette des traditions d’après elle, ou d’après un 
livre. De plus, s’il participe avec d’autres hommes d'excellente 
mémoire à la transmission de traditions, la sienne se doit 
d'être conforme aux leurs, exempte de toute interpolation 
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frauduleuse : il ne doit pas rapporter d'un transmetteur, qu'il 
a rencontré, une tradition qu'il n’a, en fait, pas entendue de 
lui, ou, en l’attribuant au Prophète, une tradition contraire à 
celle transmise par des autorités dignes de fe 








1002. Ces mêmes qualités sont également requises de ses 
prédécesseurs, jusqu'à ce qu'on fasse remonter la tradition, 
par une chaîne de garants ininterrompu 
une autorité immédiatement postérieure à lui, parce que chacun 
d'eux confirme [la véracité] du transmetteur et constitue une 








, au Prophète ou à 


garantie pour le suivant. Ainsi ne peut-on se pas 
d'eux, d'une seule des qualités qu 





5, pour chacun 





j'ai décrites. 





1003. L'interlocuteur demanda : Eclaircis-moi cela par quelque 
exemple pris dans un domaine plus familier pour que je com- 
prenne mieux, car j'ai une expérience limitée des exigences 
que tu viens de formuler relativement aux traditions. 


1004. Shäfi répondit : Veux-tu que je te donne un exemple 
pouvant servir de référence pour une analogie ? 





1005. 11 me répondit : oui. 





1006. Shäfi 
cipe fondamental en elles-mêmes. Elles ne sauraient être obte- 
nues par raisonnement analogique [fondé] sur quelque chose 
d'autre, en vertu du fait que l'analogie est plus faible que le 
principe fondamental. 





ajouta : [Les traditions] constituent un prin- 


1007. I répliqua : Je ne veux pas que tu le considères comme 
une analogie ; mais illustre-moi cela par un exemple tiré des 
témoignages, car la science en ce domaine est généralement 
connue. 
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Témoignage et tradition uni-individuelle : similitudes et différences 





1008. Shäf‘i répondit : La tradition uni-individuelle peut diver- 
ger du témoignage par certains côtés et s’accorder à lui par 
certains autres. 


1009. T1 me dit : En quoi s'écarte-t-elle de lui ? 
1010. Shäfi'i répondit : J'agrée la tradition d'un seul 


homme ou d’une seule femme, mais pas le témoignage de 
l'un ou de l’autre, seul. 





1011. J'agrée, dans la tradition rapportée, [la formule] : 
“Un tel m'a tr: s d'après un tel” (haddathant fulân ‘an 
fulân) à condition qu'elle ne comporte pas d'interpolation 
frauduleuse ; mais je n'accepte, dans le témoignage, que les 
formules suivantes : “J'ai entendu” (sami tu), “J'ai vu” ou “J'ai été 
pris à témoin” (ashhadant*). 








1012. De plus, les traditions diffèrent entre elles, J'en adopte 
certaines sur la base de démonstration fondée sur le Livre, la 
Sunna, le consensus ou l'analogie. Or, dans les témoignages, 
on ne tient pas compte de semblables critères, pas plus que, 
d’une quelconque façon, on ne prend appui sur eux. 


1013. En outre le témoignage de tout homme est recevable ; 
je n'en accepte pas pour autant sa tradition, du fait qu'il peut 
s'y introduire de nombreux écarts et altérations dans l'expres- 
sion du contenu*. 





1014. Par ailleurs, la tradition s'accorde avec le témoignage 
en justice sur des points autres que ceux que j'ai décrits. 


1015. L'interlocuteur demanda : Tu déclares n’accepter, en 
fait de traditions, que celles venant d'une autorité digne de 
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foi, de mémoire parfaite, consciente de ce qui en altérerait le 
sens. Je suis d'accord avec toi. Mais pourquoi alors ne pas 
poser les mêmes conditions pour les témoignages ? 


1016. Shäfi'i répondit : Les altérations de sens dans la tra- 
dition sont moins perceptibles que dans le témoignage. C'est 
pour cette raison que je prends plus de précautions dans le 
premier cas que dans le second. 


1017. L'interlocuteur répondit : Sur ce point, je suis d'accord 
avec toi, Mais le transmetteur dont on rapporte la tradition 
peut être une autorité digne de foi, et rapporter celle d'un 


homme dont tu ne connais pas le degré de fiabilité. Dans ce 
cas, je m'inscris en faux contre ton refus de te conformer à 
l'autorité sûre, d’avoir une bonne opinion à son sujet, d'exi- 
ger d'elle de ne rapporter des traditions que d'un transmet- 
teur digne de foi, même 











ilest, pour toi, un inconnu*, 


1018. Shäfi‘i répliqua : A ton avi 
sonnes honorables, juristes, confirmant la déposition de deux 
témoins en faveur d'un homme, prononceras-tu ton jugement 
Si ces quatre personnes ne te déclarent pas que les deux 
témoins sont honorables ? 





upposons quatre per- 





1019. L'interlocuteur répondit : Non. Je ne trancherai en 
aucune façon en m'appuyant sur la déposition des deu 
témoins, tant que je ne connaîtrai pas leur honorabilité, soit 
que ces quatre personnes, ou d’autres, la confirment, soit que 
j'en ai personnellement connaissance. 





1020. Shäfi‘ï dit : Pourquoi alors n'acceptes-tu pas [leur 
déposition] comme tu m'enjoins de le faire pour la tradition, 
d'autant que tu me dis : ils n’ont point à confirmer de témoi- 
gnage, si ce n’est de personnes honorables à leurs yeux ? 
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1021. L'interlocuteur répondit : Ils peuvent confirmer à la 
fois le témoignage d’un homme honorable à leurs yeux et 
celui d'un homme qu'ils connaissent, mais dont ils ignorent 
[le degré] d’honorabilité. Cette possibilité étant, je ne peux 
accepter qu'ils témoignent en faveur de personnes dont 
ils confirment la déposition, à moins qu'ils ne les déclarent 
honorables ou que je ne connaisse personnellement leur 
honorabilité, ainsi que celle de témoins qui déposent devant 
moi en leur faveur. Je n'accepte pas non plus la confirmation 
d'un témoin, à moins que je ne connaisse l'honorabilité de la 
personne qui confirme celle du témoin*. 





1029, Shâfi‘i répliqua : Ce même argument — qui est ici en 
ta faveur — se retourne contre toi, en ce que tu n’acceptes pas 
la tradition transmise par un homme véridique, d’après un 
homme dont nous ignorons la véracité. 





1023. Les gens montrent beaucoup plus de circonspection 
à confirmer le témoignage d'un homme dont ils savent l’hono- 
rabilité qu’à agréer seulement la transmission d'un homme, 
dont les traditions sont connues pour être authentiques. 





1024. En effet un homme rencontrant quelqu'un présentant 
tous les signes extérieurs d’un homme de bien se fera une haute 
idée de lui et acceptera sa transmission, tout en ne connais 
pas son état. Il dira qu’ “un tel lui a rapporté telle tradition”, ag 
sant ainsi soit parce qu’il espère la tenir d’un rapporteur digne 
de foi et l'accepte comme venant d'une autorité, soit qu’il la 
transmette au mépris de la désapprobation ou de l’admiration 
qu'il éprouve à son égard, soit enfin par insouciance*. 





nt 








1095. Or, autant que je sache, je n'ai jamais rencontré quel- 
qu’un qui n’ait, inévitablement, rapporté des traditions à la 
fois d'après une autorité digne de foi, de mémoire sûre, et 
d’après une autorité peu fiable. 
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1026. Aussi ai-je adopté dans ce cas l'attitude qui s'imposait 
à moi. 


1027. Rechercher les indices pour connaître la véracité de 
l'homme qui m'a transmis des traditions n'est pas pour moi 
plus impérieux que la quête de ces mêmes indices pour 
connaître la véracité de son prédécesseur, parce que j'ai 
besoin de retrouver en chacun ce que j'attends des rappor- 
teurs que j'ai rencontrés, car chacun confirme la tradition, 
provenant du prédécesseur, transmise au successeur. 


1028. L’interlocuteur répondit : Comment se fait-il, alors, 
que tu acceptes de quelqu'un, que tu connais comme n'usant 
jamais d'interpolation frauduleuse, qu'il transmette des tradi- 
d'après un tel et un tel” (‘an), car il se peut qu'il ne les ait 
effectivement entendues ? 








1029. Shäfi‘î répondit : Le témoignage des musulmans 
honorables re 
sont pas dans la même situation concernant autrui. ) 
pas d’avis que, connaissant leur équité, je dois accepter leur 
témoignage sur eux-mêmes, mais ne doi pas l'accepter s'agis- 
sant d'un tiers, tant que je ne connais pas la situation de ce 
tiers. Ma connaissance de leur honorabilité, en effet, n'est pas 
identique à celle de l'honorabilité de celui dont ils confirment 
le témoignage. 





tif à eux-mêmes est sûr et équitable, mais ils ne 





es-tu 











1030. Les informations qu'ils nous transmettent sur eux- 
mêmes doivent être tenues pour authentiques, à moins de trou- 
ver, dans leurs actes, un indice qui les contredit. Nous serons 
alors sur nos gardes, vis-à-vis d'eux, dans le domaine où leurs 


actes s'opposent au comportement qu 








s auraient dů avoir. 


1031. En matière d'interpolations frauduleuses, nous ne 
connaissons, dans nos régions, tant par 





mi les prédécesseurs 
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que parmi nos contemporains, que celles de transmetteurs, 
agréées par certains, qu'il eût mieux valu abandonner#*. 


1032. Les formules : ‘J'ai entendu un tel dire : J'ai entendu un 
tel...” (sami'tu fulânan yaqülu sami‘tu fulânan) et “Un tel m'a 
rapporté” (haddathani fulânun) étaient identiques auprès des 
[savants]. Pas un seul d'entre eux ne rapportait de tradition 
d'un transmetteur, rencontré, sans l'avoir effectivement 
entendue de lui et sans que ce dernier n’eût fait de même. 
Nous agréons dans ces conditions la tradition de la forme 
“Un tel m'a rapporté d’après un tel” (haddathanî fulânun ‘an 
fulânin). 











1033, Le rapporteur dont nous savons qu'il a introduit, une 
seule fois, une interpolation frauduleuse, nous a clairement 
dévoilé la faille de sa transmission. 


1034. Cette faille, cependant, ne constitue pas nécessai- 
rement un mensonge devant nous faire rejeter, comme 
inacceptable, sa tradition ; cela n’établit pas non plus une 
pure vérité, nous la faisant accepter comme celle provenant 


d'hommes de réelle véracité. 








1035. Notre position est donc que nous n'acceptons pas de 
tradition de la part d’un interpolateur, à moins qu’il n'use de 
la formule “[Un tel} m'a rapporté” (haddathani) ou “J'ai entendu 
[un tel]” (sami‘tu). 


1036. L'interlocuteur dit : Je constate que tu acceptes le 
témoignage de quelqu'un dont tu n’acceptes pas la tradition. 


1037. Shäfi'i dit : Oui, à cause de l'importance, de la place 
éminente de la tradition chez les musulmans et également 
pour une raison évidente. 
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1038. L'interlocuteur demanda : Quelle est-elle ? 


1039, Shäfii répondit : L'omission d’un mot de la tradition en 
change la signification ; la prononciation d'un mot de manière 
différente de celle du transmetteur l'altère également, [même] 
sans intention délibérée. 


1040, Si le transmetteur ignore cette signification, il ne 
comprend pas cette tradition ; nous ne pouvons donc l'accep- 
ter. Car il relate ce qu'il ne comprend pas, il fait comme ces 
hommes qui ne transmettent pas littér 
seulement, à rapporter d'après le sens, sans le comprendre 
pleinement. 





lement, cherchant, 


1041. L'interlocuteur demanda : Cet homme peut-il être 
honorable sans que, pour autant, sa tradition soit recevable > 


1042. Shà 
viens de le décrire, il sera manifestement objet de suspi- 





î répondit : Oui, si c'est un homme tel que je 


cion, ce pourquoi nous réjetterons sa tradition, Quelqu'un 
peut être honorable lorsqu'il témoigne pour un tiers, mais 
suspect lorsqu'il le fait pour lui-m 
sans doute est-il plus aisé à un homme de se jeter d'une 
grande hauteur que de fournir un faux témoignage ; mais à 
partir du moment où le soupçon se porte sur lui 
est récusée. A plus forte raison le soupçon 
qui ne transmet pas la tradition littéralement et n'en com- 
prend pas pleinement toutes 1 
plus évident que le soupçon à l'égard du témoin dont on 
rejette le témoignage à cause de la suspicion pesant sur cer- 
tains de ses éléments. 





e ou l'un de ses proches 





déposition 





l'égard de celui 





gnifications, est-il encore 





104 
témoins lors de leur déposition 
penchant, clairement manifeste, ou un souci, excédant la 


- Il convient d'examiner soigneusement l'attitude des 
nous décelons chez eux un 
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mesure, à l'égard de la personne en faveur de qui ils font leur 
déposition, nous à s ; à plus forte raison, dans une affaire 
délicate, dont la compréhension leur échappe, n'acceptons- 
nous pas leur témoignage dans la mesure où ils n'en s: 
pas pleinement l'objet. 








1044. Nous n'acceptons pas la tradition d'un transmetteur 
dont les erreurs sont trop nombreuses et qui ne se fonde pas 
sur un livre authentique ; de même le témoin dont les erreurs 
sont trop fréquentes voit son témoignage rejeté*. 


Les diverses catégories de traditionnistes 


1045, Il existe diverses catégories, distinctes, de traditionnistes. 





1046. On trouve, parmi eux, le traditionniste célèbre pour 
sa science, sa quête du savoir, ses auditions auprès de son père, 
d'un oncle, d'un de ses proches parents, où d’un ami, et sa 
re de 
traditions. Un tel homme occupe une place de premier rang 
pour l'excellence de sa mémoire, Si quelqu'un de moins savant 
s'oppose à lui, à propos d’une tradition, il vaut mieux recevoir 
sa transmission que celle du rapporteur appartenant à la caté- 
gorie de gens moins compétents. 





longue fréquentation des gens de controverses en mat 








1047. On considérera soigneusement l'attitude des tradi- 
tionnistes : s'ils transmettent conjointement une tradition 
d'un rapporteur, on en conclura à l'excellente mémoire de 
l'un d'eux en raison de sa conformité avec les traditionnistes 
de grande mémoire ; en cas de divergence avec eux, on en 
conclura au contraire à sa mémoire défaillante. 





1048. Si les versions de la tradition divergent, nous en 
déduisons, grâce aux transmissions gardées en mémoire [par 
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les savants] et à d’autres indications, en quoi consistent, dans 
ce cas, la véracité, l'excellente mémoire et les erreurs ; nous 
avons mis en lumière tout cela dans d’autres parties [de cet 
ouvrage]. Je supplie Dieu de m'assister dans ma tâche. 


1049. L'interlocuteur demanda : Sur quelle preuve te fondes- 
tu pour accepter la tradition d’un seul individu et refuser le 
témoignage d’un seul témoin ? Quel argument te permet d'éta- 
blir une analogie entre la tradition et le témoignage, dans la 
majorité de ses aspects, et de l'en distinguer, sous certains 
autres ? 





1050. Shäfi‘i répondit : Tu recommences à me poser une 
question à propos de laquelle je pensais que tu en avais fini ! 
Je n'ai pas comparé analogiquement la tradition uni-individuelle 
au témoignage, Tu m'as implement demandé d'illustrer cela 
Par un exemple connu de toi, dans un domaine où tu es 
plus averti que dans la tradition. Je l'ai fait, en prenant 
l'exemple en question et non parce que j'avais besoin d'éta- 
blir une analogie avec lui. 














1051, La tradition uni-individuelle est bien trop forte pour 
avoir besoin d'être confirmée. Plus, la tradition un individuelle 
constitue un fondement en soi. 





1052. L’interlocuteur demanda : Comment la tradition 
peut-elle être semblable au témoignage par certains aspects et 
différente par certains autres ? 


1053. Shäfi‘i répondit : La tradition uni individuelle est dif- 
férente du témoignage Par certains côtés, comme je te l'ai 
déjà exposé. Si je l'ai assimilée au témoignage juridique par 
certains aspects, à l'exclusion d’autres, je l'ai fait pour une rai- 
son évidente, s’il plaît à Dieu. 
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1054. L'interlocuteur dit 
tous les témoignages est le même ? 


omment cela, puisque le but de 


1055. Shâfi‘i demanda : Tu veux dire dans tous les aspects, 
ou dans certains seulement ? 


1056. L'interlocuteur répondit : Dans tous les aspects. 





1057, Shäfi'i lui demanda : Quel est le nombre minimum 
[de témoins] que tu exiges dans un cas d’adultère ? 





. L'interlocuteur répondit : Quatre. 





1059. Shäf'i répliqua : S'il en manque un seul, prononceras- 
tu une sentence de flagellation [à l'encontre des accusateurs] ? 


1060. L'interlocuteur répondit : Oui. 


1061. Shäfii lui demanda : Et combien de témoins exigeras- 
tu dans le cas d’homicide volontaire, d'apostasie, de brigandage 
de grand chemir une sen- 
tence de mort est prononcée* ? 








pour lesquels, dans chaque cas 





1062. L'interlocuteur répondit : Deux. 


1063. Shâfi‘î demanda : Combien en exiges-tu dans les cas 
de vol de patrimoine ? 


1064. L’interlocuteur dit : Le témoignage d’un homme et 
deux femmes. 


1065. Shäfii lui demanda : Combien en requiers-tu dans les 
cas de vices rédhibitoires d’une femme ? 


1066. L’interlocuteur répondit : Une femme. 
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1067. Shäfi'i dit : Si le nombre total des témoins n'a pas atteint 
deux, ou, a été inférieur à un homme et deux femmes, 
prononceras-tu une sentence de flagellation à l'encontre des 
témoins restants, comme tu l'as fait pour ceux du cas d'adultère ? 


1068. L'interlocuteur répondit : Non. 


1069. Shäfi'f lui dit : A ton avis, tous ces cas relèvent-ils de la 


même catégorie ? 











1070. L'interlocuteur répondit : Oui, en ce que j'accepte 
ces témoins, bien qu'ils soient distincts les uns des autres par 
le nombre requis ; la flagellation ne concerne que le témoin 


de l’adultère. 





1071. Shäfii répliqu 1 je soutenais devant toi cette même 
thèse à propos de la tradition uni-individuelle (elle partage 
un élément commun avec le témoignage dans la mesure où 
je les accepte au même titre ; 
rapport du nombre), n'y aurait-i 
valoir contre toi* ? 





nais elle s'en distingue sous le 





pas là un argument à faire 





1072, L'interlocuteur dit : J'ai for 
variation dans le nombre requis de témoins, d'après la tradi- 
tion et le raisonnement déductif. 


lé mon opinion sur la 


1073. Shâfi'î répliqua : C'est de la même façon que je parle 
de la recevabilité de la tradition uni-indi duelle en me fon 
dant sur la tradition et le raisonnement déductif. 











1074. Shäfi'i ajouta : Si tu permets le témoignage de femmes 
à propos d'un accouchement, Pourquoi ne pas l'accepter pour 
le vol d'un dirham ? 


1075. L’interlocuteur répondit : Je le ferai par conformité. 
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on te déclare : le Coran stipule, 
en matière de témoignage, pas moins d'un homme et deux 
femmes* ? 


1077. L'interlocuteur répondit : Rien n'interdit qu'il puisse 
y avoir [un nombre] moindre. Nous avons par conséquent 
par les musulmans ; ce n’est pas 





agréé le nombre permi 
contraire au Coran. 


1078. Shäfi'i dit : C’est la même opinion que nous soutenons, 
à propos de la confirmation de la tradition uni-individuelle 
par raisonnement déductif, à partir d'éléments tous plus forts 
que la licence de témoignage [accordée] aux femmes. 


1079, L'interlocuteur demanda : Existe-t-il une raison, autre 
que la conformité à la tradition, permettant de distinguer la 
tradition uni-individuelle du témoignage ? 





1080. Shäfi‘i répondit : Oui. Et je ne connais aucun homme 
de science qui s'y oppose. 


1081. 11 me demanda : Quelle est-elle ? 


Témoignage : cas de recevabilité, cas de récusation 





1082. Shäfi‘i répondit : La voici : le témoin honorable est agréé 
dans certains cas, récusé dans d’autres. 


1083. L'interlocuteur dit : Dans quels cas est-il récusé ? 
1084. Shäfi‘i répondit : Lorsque son témoignage peut lui 


attirer un avantage (quel que soit le procédé auquel il a recours 
pour l’acquérir), écarter de lui une créance, ou encore favoriser 
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ou défendre son fils ou son père ; il en est de même dans toute 
autre situation suspecte. 


1085. De plus, en matière de témoignage, quelqu'un peut 
déposer contre un tiers pour le contraindre à honorer une 
créance ou lui faire infliger une punition, ou en faveur d’un 
autre pour le faire bénéficier d’une créance ou lui éviter une 
sanction, alors qu'il n’est lui-même directement concerné ni 
par le remboursement de la créance infligée à autrui, ni par le 
déshonneur qui rejaillit sur l'accusé. Peut-être même peut-il 
être entraîné à témoigner en faveur d’un homme pour lequel 
il montrera plus de partialité que pour son propre fils ou père. 
On acceptera pourtant son témoignage, parce qu'il n'y à pas, 
là, motif évident à suspicion, en ce qui le concerne (person 
nellement, ou à travers son fils, ou son père), pas plus qu'en 
ce qui touche la situation, 








1086. En déclarant ce qui est licite et ce qui est interdit, le 





transmetteur de traditions n'attire ni sur lui-méme, ni sur un 
tiers, aucun des avantages matériels que l'on recherche : il 
n'écarte aucune créance, ni aucune punition décrétée à son 


encontre ou à celle de la pa adverse, Lui et le musulman, 
qui lui a rapporté la tradition, 
[cette tradition] concerne des actes relevant du lic ite ou de 
l'interdit. Il est par conséquent associé à la masse des croyants 
Son statut n’est pas sujet à variation au point qu'il soit tantôt 
suspecté et sa tradition récusé 
tion agréée ; alors que le statut du témoin, qu'il appartienne à 
la masse ou à l'élite des musulmans, est variable. 





ont si 





pied d'égalité, que 





, lantôt, approuvé et sa tradi- 


La peur de la mort, la maladie : motifs de sincérité 


1087. Les hommes Peuvent vivre — au demeurant - des états 
au cours desquels leurs informations se montrent plus 
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authentiques, leur piété plus intense, leurs intentions plus 





pures, leur réflexion plus soutenue, leur inattention moins 
marquée, que durant d’autres moments, De tels états — et 
d'autres analogues - déclenchés par la crainte de mourir au 
cours d’une maladie ou en voyage, où par une réminiscence 
de la mort, constituent autant de situations les mettant en 


garde contre leur négligence. 


1088. Shâfi‘i continua : Dans des états de cette sorte, le 
musulman non véridique peut se montrer véridique, et l'on 
peut ajouter foi à son information ; il est visible que l'on peut 
s'appuyer sur sa tradition. Cet homme se révélera alors d'une 
extrême véracité, sinon par piété, du moins par pudeur, car on 
l'a élevé au rang de dépositaire d'une tradition qu’il n'utilise 
pas pour se défendre ou n'exploite pas à des fins personnelles. 
Par la suite, il pourra se mettre à mentir et se montrer moins 
vigilant à préserver la vérité de toutes les parties de la tradition. 


1089. Puisqu'il existe, dans la masse des fidèles et parmi les 
gens de mensonge, des hommes qui, soumis à de tels états, 





sont véi 





diques, d'une vérité qui satisfait le cœur des trans- 





metteurs de traditions, à plus forte raison les hommes de piété 
s, se montrer 
d'une extrême vigilance dans des questions exigeant d'eux cir- 
conspection et prudence. C'est qu'en effet ils sont les récep- 
tacles du Dépôt placé en eux ; ils ont été érigés comme des 
signes de la Religion. Ils connaissent — de science certaine — [le 
devoir] de véracité par lequel Dieu les lie en tout ; ils savent 
que les traditions relatives au licite et à l’illicite sont d’une trop 
haute importance, de portée trop considérable, pour qu’elles 
soient sujettes à suspicion. Qui plus est, dans une tradition 
— remontant à l'Envoyé de Dieu, le concernant, à l'exclusion 
de toute autre — leur a déjà été signifiée la menace du Feu de 
l'Enfer contre quiconque proférera des mensonges à son sujet. 





et de vérité doivent-ils, en toutes circonstance 
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1090. ‘Abd al-‘Aziz [ad-Darâwardi], d'après Muhammad 
b. ‘Ajlân, d’après ‘Abd al-Wahhâb b. Bukht, d’après ‘Abd al- 
Wähid an-Nasri, d’après Wâthila b. al-Asqa', rapporte que le 
Prophète a dit : “Le plus grand mensonge qui soit est de me faire dire 
ce que je n'ai pas dit, de proclamer avoir vu de ses yeux ce qu'on n'a 
pas vu et de prétendre être le fils d'un autre que son propre père*.” 


Proférer des mensonges contre le Prophète 


1091. [Shäfii dit :] ‘Abd al“ Aziz [ad-Darâwardi], d'après Muham- 
mad b. ‘Amr [b. ‘Alqama], d’après Abû Salama [b. ‘Abd ar- 
Rahmân], d’après Abû Hurayra, rapporte que I’ Envoyé de 
Dieu à dit : “Quiconque proférera contre moi des propos que je n'ai 
pas tenus aura sa place dans le feu de VEnfer*.” 











1092. Yahyà b. Sulaym [at- 
b. ‘Umar, d’après Abû Bakr E 
porte que l’Envoyé de Dieu a dit : 
sur moi, on construira, certes, une demeure dans le feu de l'Enfer 


fi], d'après ‘Ubayd Allah 
lim, d'après Ibn ‘Umar, rap- 





‘À qui proférera des mensonges 








1093. ‘Amr b. Abî Salama nous a transmis, d’après ‘Abd 
al-‘Azîz b. Muhammad, d’après Asîd b. Abî Asîd, d’ après sa 
mère, qui l’a rapporté, le récit suivant : “J'ai demandé à Abû 
Qatâda : «Qu'as-tu à ne pas transmettre de traditions émanant de 
l'Envoyé de Dieu comme le font les gens ?» Abû Qatäda, dit-elle, 
répondit : «J'ai entendu l'Envoyé de Dieu dire : “Quiconque proférera 
contre moi des mensonges, qu'il recherche pour lit de repos le feu de 
l'Enfer !° En disant cela, l'Envoyé de Dieu se mit à passer ses mains 


me 





sur la terre*.» 


1094. [Shäfi dit :] Sufyân [b. ‘Uyayna], d'après Muhammad 
b. ‘Amr [b. ‘Alqama], d’après Abû Salama [b. ‘Abd ar- Rahmân], 
d'après Abû Hurayra, rapporte que l'Envoyé de Dieu a dit : 
“Vous pouvez rapporter des traditions venant des fils d'Israël : il n y à 
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pas de mal à cela. Vous pouvez rapporter des traditions venant de moi, 
mais ne mentez pas sur mon compte*.”" 


1095. C'est la tradition la plus véhémente qu'on ait rapportée 
de l'Envoyé de Dieu à ce sujet. C’est sur elle —et sur d’autres — 
que nous nous sommes appuyé pour n’accepter de tradition 
que d’une autorité digne de foi, et pour connaître la véracité 
de ses transmetteurs, depuis le premier, jusqu’au dernier. 








1096. Si quelqu'un me demande : Quelle preuve de ce que 
tu viens de mentionner y a-t-il dans cette tradition ? 


Tradition et mensonge contre les Fils d'Israël 


1097. Shäfñ'i répondit : La science nous enseigne que l'Envoyé 
n'a-en aucune circonstance - ordonné à quiconque de men- 
tir au sujet des Fils d'Israël ou d'autres [peuples] qu'eux. En 
autorisant la transmission des traditions venant des Fils d'Israël, 
il ne signifiait pas par là qu'il permettait d'accepter le men- 
leur égard, mais simplement qu'il permettait d'agréer 
les traditions de leur rapporteur, sans savoi idique 











songe 





'il est 





ou menteur. 


1098. Et [l Envoyé de Dieu] n’a pas non plus permis d'ac- 
cepter la tradition transmise par un homme connu pour être 
menteur, puisqu'on rapporte de lui : “Quiconque rapporte une 
tradition qu'il considère comme étant mensongère est l’un des deux 
menteurs.” Quiconque transmet des traditions venant d'un 
menteur avéré n'est pas innocent de [tout] mensonge, car il 
voit le menteur à l'œuvre dans sa transmission*. 


1099. Le plus souvent on ne possède pas d'autre indication 
pour vérifier la véracité ou le caractère mensonger d’une tra- 
dition que de s’assurer de la véracité ou du caractère mensonger 
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de l'informateur, à l'exception de quelques cas particuliers, peu 
nombreux. Ce critère de discrimination consiste en ce que le 
transmetteur rapporte une tradition invraisemblable, ou 
opposée à une tradition plus solidement établie, dont les 
indices de vérité sont plus nombreux*, 


1100. L’Envoyé de Dieu a établi une distinction entre la tra- 
dition venant de lui et celle venant des Fils d'Israël en disant : 
“Vous pouvez rapporter des traditions venant de moi, mais ne mentez 
bas sur mon compte”; la science nous enseigne ainsi = s'il plaît à 
Dieu : ce que l’Envoyé de Dieu interdit est le mensonge caché, 
celui de la tradition provenant d’un homme dont on ignore 
s'il est véridique. En effet, s'il est vrai que mentir est interdit 
dans tous les cas, il n’est mensonge plus grave que celui pro- 
féré à l'encontre du Prophète, Dieu le bénisse et lui prodigue 
Ses faveurs ! 








CONFIRMATION DE LA TRADITION UNIHINDIVIDUELLE 


1101. Shäfi‘i dit : Quelqu'un pourrait demander : Quelle est 
la preuve authentifiant la tradition uni-individuelle, fondée 
soit sur le texte d'une tradition, soit sur une indication qu'il 
contient, soit sur le consensus ? 


1102. Shäfi‘i répondit : Sufyän [b. ‘Uyayna] nous a infor- 
més, d'après ‘Abd al-Malik b. ‘Umayr, d’après ‘Abd ar-Rahmän 
b. ‘Abd Allah b. Mas‘üd, d'après son père, que l’Envoyé de Dieu 
a dit: “Que Dieu illumine le visage du croyant qui, ayant entendu 
ma parole, s'en souvient, la retient, la transmet fidèlement et en prend 
soin. Maint porteur defiqh (droit) n'est pasfaqîh (juriste), et maint 
porteur defiqh le transmet à plus versé que lui. I est trois qualités 
envers lesquelles le cæur du musulman ne peut nourrir de sentiments 
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hostiles : la sincérité du culte envers Dieu, le [devoir de] bon conseil 
pour les musulmans, et la conformité à leur communauté, car leur 
cause l'entoure et le protège de toutes parts*.” 





1103. L'Envoyé de Dieu a invité à écouter sa parole, à la rete- 
nir fidèlement, à veiller sur elle et à la communiquer à un autre 
homme - il s’est adressé à chacun individuellement - qui, à 
son tour, la transmettra aux autres ; cela prouve, donc, qu'il 
n'a enjoint de transmettre, venant de lui, que les traditions 
dont la preuve de vérité est établie pour celui à qui elles sont 
communiquées. Ce qui est transmis, venant de lui, concerne 
lacte licite à observer, l’illicite à éviter, les peines légales à 
appliquer, les biens à prendre ou à payer, le conseil touchant 
la vie spirituelle ou temporelle. 














1104. Cela prouve 
être ju 
riser pai 


‘galement qu'on peut, sans pour autant 
te, transmettre la science du droit (fiqh) et la mémo- 
tement. 








1105. L'ordre du Prophète de suivre la communauté des 
musulmans constitue un argument probant que le consensus 
revêt - s’il plaît à Dieu — un caractère contraignant. 





1106. Sufyän [b. ‘Uyayna] nous a informés, d'après Sâlim 
Abü Nadr, client de ‘Umar b. ‘Ubayd Allah, que ce dernier dit 
avoir entendu ‘Ubayd Allah b. Râfi‘ transmettre, d'après son 
père, la tradition suivante : L'Envoyé de Dieu a dit : “Que je ne 
trouve aucun de vous accoudé sur son sofa, et déclarant, lorsque lui 
parvient un de mes ordres — permission ou interdiction : «Nous ne 
savons pas [si c'est authentique] ; nous suivons seulement ce que nous 
avons trouvé dans le Livre de Dieu *.» ” 





1107. [Sufyân] b.‘Uyayna a dit : Muhammad b. al-Munkadir 
m'a rapporté, remontant à l'Envoyé de Dieu, une tradition 
semblable, mais selon une chaîne de garants “relâchée”. 
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1108. Ce qui vient d’être dit montre que l’authentification des 
traditions vient de l'Envoyé de Dieu [lui-même] et notification 
est faite aux [musulmans] de leur caractère contraignant, même 
s'ils n’en trouvent pas de prescription textuelle explicite dans 
le Coran. Cette question a [du reste] été traitée ailleurs [dans 
cet ouvrage*]. 


Illustration 1 : un baiser au cours du jeûne 


1109, Mälik [b. Anas] nous a informés, d'après Zayd b. Aslam, 
d’après Atà' b. Yasär, de la tradition suivante : “Un homme 





embrassa sa femme au cours du jeûne et en éprouva un vif émoi, Il 
dépécha son épouse pour S'informer, auprès de [l'épouse de] l'Envoyé de 
Dieu [de ce qu'il devait faire dans ce cas]. Sa femme entra chez Umm 
Salama, la Mère des croyants, épouse du Prophète et l'informa de l'ob 
jet de sa démarche. 
répondit Umm Salama. La femme revint à la maison et répéta cette 
réponse à son époux. Cela l'accabla davantage. -Nous ne sommes pas 
dans la même situation que l'Envoyé de Dieu, dit-il ; Dieu permet à Son 
Envoyé ce qu'Il veut.» Sa femme revint voir Umm Salama. Elle trouva 
lEnvoyé de Dieu auprès d'elle. « Que peut bien vouloir cette femme ? 
demanda-t-il. Umm Salama l'informa de la requête de l'épouse. -Ne lui 
as-tu donc pas fait savoir que je le fais ?» demanda-t-il. «Je le lui ai 
déjà dit ; elle est retournée chez son mari et lui a rapporté ta réponse, 
mais cela l'a davantage accablé.» L'Envoyé de Dieu se mit alors en 
colère et «Par Allah, s'écria-t-il, je suis, de vous tous, celui qui craint le 
plus Dieu et connaît le mieux ce que sont Ses prescriptions* =." 





nvoyé de Dieu embrasse alors qu'il prüne-, lui 





1110. [Shäf'i dit :] J'ai entendu des traditionnistes rappor- 
ter cette tradition [avec une chaîne de garants] ininterrom 
pue ; mais je n'ai pas en mémoire leurs noms*. 





1111. Shâfif ajouta : La parole de l'Envoyé - Dieu le bénisse 
et lui accorde Ses faveurs ! — “Ne lui as-tu donc pas fait savoir que 
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je le fais ?” renferme l'indication que l'information de Umm 
Salama, émanant de lui, appartient à la catégorie des tradi- 
tions recevables. En effet, l'Envoyé de Dieu ne peut lui avoir 
donné l'ordre de transmettre sa réponse que si dans cette 
information réside une preuve [de véracité] pour la personne 
à laquelle elle s'adresse. 


1119. Il en est de même pour l'information transmise par la 
femme si, aux yeux de son époux, elle est véridique. 


Illustration 2 : la qibla 


1113. Mâlik [b. Anas] nous a informés, d'après ‘Abd Allah 
b. Dînâr, d'après Ibn ‘Umar, de la tradition suivante : “Pendant 
que les gens étaient en train d'accomplir la prière du matin (subh) à 
[la mosquée de] Qubâ', voici qu'un homme surgit (atà âtin) et leur 
dit : «Une révélation est descendue sur l'Envoyé de Dieu. Il lui est 
ordonné de se tourner désormais vers la nouvelle qibla. Tournez-vous 
donc vers elle.» Leurs visages étaient orientés dans la direction du 
Shâm ; ils les tournèrent dans la direction de la Ka'ba*.” 








1114. Les habitants de Qubâ’ détenaient, parmi les Auxi- 
liaires (Ansâr), le privilège de l'antériorité dans la conversion ; 
en outre, ils étaient versés dans la jurisprudence. Ils suivaient 
la qibla vers laquelle Dieu leur avait fait le devoir de s'orienter. 





1115. Ils ne pouvaient délaisser la gibla prescrite par Dieu que 
si une preuve leur était administrée. Or, ils n’ont ni rencontré 
en personne l'Envoyé de Dieu, ni entendu de lui la révélation 
touchant le changement de gibla, en foi de quoi ils se seraient 
tournés [vers la nouvelle], conformément à la prescription de 
Dieu ou cette sunna de Son Envoyé. Ils n’ont pas changé de 
qibla en se conformant à une information provenant de la 
masse des fidèles, maïs sur l’autorité de la transmission d’un 
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seul individu, homme de vérité à leurs yeux. Ils renoncèrent à 
un devoir, pour eux de stricte obligation, au profit d'un autre, 
le changement de qibla, nouveauté imposée par l'Envoyé, dont 
un homme les avait informés. 


1116. Ils n'étaient pas hommes à changer de gibla - à Dieu 
ne plaise ! — sur [l'autorité] de l'information d'un seul indi- 
vidu, à moins de savoir, de manière certaine, la preuve en 
étant établie, qu'il est homme de vérité. 








1117. Les Ansär n'étaient pas hommes, non plus, à appor- 
ter une nouveauté aussi gr 
de savoir, de science certaine, qu'il é 
l'y introduire, 





ve dans leur religion, à moins 








ait licite pour eux de 


1118. Etils n'ont pas manqué d'informer l'Envoyé de Dieu 
de ce qu'ils ont fait. 


1119, Si l'information qu'ils ont acceptée, transmise par un 
seul individu, provenant de l'Envoyé de Dieu, relative au chan 
gement de gibla - prescription de stricte obligation — n'avait 
pas été licite pour eux, l'Envoyé leur aurait sans doute dit = s'il 
plaît à Dieu : “Vous vous orientiez selon une qibla, vous ne 
deviez l'abandonner [pour une autre] qu'à la suite d'une i 
mation certaine dont la preuve vous aurait été fournie par ce 





que vous auriez entendu de moi, ou par une tradition prove- 
nant de la masse des fidèles, ou remontant 
de plus d'un seul transmetteur.” 





moi et provenant 


Illustration 3 : les boissons fermentées 


1120. Mâlik [b. Anas] nous a informés, d'après Ishâq b. ‘Abd 
Allah b. Abî Talha, d'après Anas b. Mâlik, de cette tradition 
J'étais en train de servir à Abû Talha, Abû ‘Ubayda b. al-Jarråh et 
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Ubayy b. Ka‘b du fadîkh (boisson fermentée faite de dattes non 
mûres) et des dattes, lorsqu'un messager survint et nous dit : «Les 
boissons fermentées viennent d'être interdites.» Abû Talha dit alors : 
«Lève-toi, Anas, et va briser ces jarres.» Je me levai alors, avisai un 
mortier que nous possédions, le pris et frappai avec le pilon jusqu à ce 
qu'elles volent en morceaux*.” 








1121. Ces hommes, par leur science, leur position privilé- 
giée auprès de l'Envoyé de Dieu, l'antériorité de compagnon- 
nage, occupent un rang que ne saurait leur dénier un savant. 








1122, Cette boisson était, à leurs yeux, licite et ils la consom- 
maient. Or, lorsque cet homme se présenta et les informa de 
l'interdiction des boissons fermentées, Abû Talha, le proprié- 
jarres, ordonna de les briser. Ni lui, ni aucun autre, 
en groupe ou individuellement, n’a dit : “Nous, nous persiste- 
rons à déclarer cette boisson licite, jusqu’à ce que nous rencon- 
trions l'Envoyé de Dieu — qui est à proximité — [et entendions 
l'interdiction de sa bouche] ou que la nouvelle, publiquement 
connue, nous pi 






taire des 








vienne.” 





1123. Ils n'auraient pu, en effet, répandre [une boisson] 
licite ; c'eût été du gaspillage et ils n'étaient pas hommes 
laisser aller à un tel comportement. 





1124. De toute façon, ils n'auraient pas manqué de faire 
part à l'Envoyé de Dieu de leurs actes ; lui, n'aurait pas man- 
qué, non plus, de leur interdire d’agréer une information uni- 
individuelle, si elle avait renfermé un contenu irrecevable. 





Illustration 4 : l'adultère 


1195. L'Envoyé de Dieu donna l’ordre à Unays de se rendre 
chez la femme dont le mari avait déclaré qu’elle avait commis 
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un adultère : “Si elle avoue, lui dit l'Envoyé de Dieu, lapide-la.” 
La femme ayant avoué, il la fit lapider*. 


1126. La précédente tradition nous a été rapportée par 
Målik [b. Anas], ainsi que par Sufyän [b. ‘Uyayna], d'après 
Az-Zuhri, d'après ‘Ubayd Allah b. ‘Abd Allah, d'après Abû 
Hurayra et Zayd b. Khälid [al-Juhani], qui la faisaient remon- 
ter jusqu'à l'Envoyé de Dieu ; Sufyân ajoute, après Abû 
Hurayra et Zayd b. Khâlid [dans la chaîne des garants], le 
nom de Shibl [b. Mi‘bad]*. 











Illustration 5 : la rupture du jeûne à Minå 





1127. ‘Abd al-‘Aziz nous a informés, d'après Yazid b. al- Hädi 
d'après ‘Abd Allah b. Al 
du récit suivant : "Alors que nous nous trouvions à Minå, voici que 
‘Ali b. Abi Tâlib, monté sur un chameau, déclara : -L'Envoyė de Dieu 
a décrété : ces jours-ci sont jours [durant lesquels il est permis) d 
manger et de boire. Que personne ne jeûne !- Toujours monté sur son 
chameau, ‘Al, suivi de la foule, allait, répétant à voix haute ce mes 





ma az-Zuraqi, d'après sa mère 





sage*.”" 





1128. L'Envoyé de Dieu n'envoie pas, porteur de son mes- 
sage d'interdiction, un homme véridique, seul, à moins que 
l'information émanant de lui, ne contraigne les destinataires 
du message à accepter la véracité de cet homme et l'objet de 


l'interdiction. 





1129. Il y avait, autour du Prophète, des pèlerins. I pouvait 
envoyer chercher [les personnes qui buvaient le fadikh] et leur 
parler de vive voix ou leur dépêcher une délégation composée 
d'un certain nombre d’entre eux ; or, il n'envoya qu'un seul 





homme qu'ils connaissaient pour sa véracité 
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1130. L'Env 
que son émissaire disposait d'une preuve les contraignant à 
accepter son message comme Venant de lui. 


é de Dieu ne leur adressa son ordre que parce 





1131. Si telle est la situation du Prophète, qui pouvait, 
comme je l’ai indiqué, envoyer un groupe [au lieu d’un seul], 
à plus forte raison, pour les générations ultérieures, qui n'avaient 
pas les mêmes possibilités que les contemporains de l’Envoyé 
de Dieu, ni que l’Envoyé lui-même, devenait-il fondamental 
-s'il plaît à Dieu ! de confirmer d’une manière semblable la 
tradition individuelle de l'homme véridique. 


Illustration 6 : le pèlerinage à La Mecque 





1132. a dit:] Sufyân [b. ‘Uyayna] nous a rapporté, d’après 
‘Amr b. Dinär, d’après ‘Amr b. ‘Abd Allah b. Safwân [al-Jumahî], 
d'après l'un de ses oncles qui s'appelait — s’il plaît à Dieu 1- 
Yazîd b. Shaybân, la tradition suivante : “Nous étions installés à 
une station à ‘Arafa que ‘Amr [b. ‘Abd Allah] estimait très éloignée de 
celle de l'imâm. Ibn Mirba‘ al-Ansârî vint vers nous et nous dit : «Je 
suis le messager de l'Envoyé de Dieu. Il vous ordonne de faire halte 
aux stations sacrées [du pèlerinage] qui sont les vôtres, parce que vous 
vous trouvez sur un territoire de l'héritage de votre père Abraham*.» ” 





Illustration 7 : Abû Bakr à la tête du pèlerinage 


1133. L'Envoyé de Dieu délégua Abû Bakr au pèlerinage majeur 
et lui en confia le commandement en l'an neuf [631 J.-C.]. 
Etaient présents des gens venus de diverses contrées, des 
peuples multiples. Abû Bakr, à leur tête, célébra les rites et 
les instruisit — de la part du Prophète — de leurs droits et de 
leurs devoirs*. 
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Illustration 8 : ‘Alê b. Abê Tâlib, le jour du Sacrifice 


1134. Au cours de cette même année, l'Envoyé de Dieu délégua 
“Al b. Abî Tälib qui récita aux [pèlerins], lors de leur rassemble- 
ment du jour du Sacrifice, des versets de la sourate “Le repentir” 
ou “La dénonciation” [IX], enjoignant à quelques-uns l'équité, 
encourageant d’autres à ne pas accomplir certains actes interdits. 











1135. Abû Bakr et ‘Ali étaient tous deux célèbre: auprès 
des habitants de La Mecque, pour leur mérite supérieur, leur 
ferveur religieuse et leur véracité. Les pèlerins qui ne connais- 
saient ni l'un ni l'autre, ou ne connaissaient que l'un des 
deux, pouvaient donc trouver des garants de leur véracité et 


de leur mérite supérieur. 











1136. L'Envoy 
que messager que si la preuve de la véracité de son informa- 
tion était établie auprès des destinataires de son message 





de Dieu n'était homme à dépêcher un uni- 


Illustration 9 : la nomination de gouverneurs 


1137. L'Envoyé de Dieu délé 
régions. Nous connaissons leurs noms et les lieux où il les à 
dépéchés. 


ua des gouverneurs dans diverses 





1138. Ainsi a-t-il envoyé Qays b. ‘Asim, Az-Zibr iqân b. Badr 
et [Mâlik] b. Nuwayra à leurs [propres] tribus, parce qu'elles 
les connaissaient pour leur véracité 








1139. La députation du Bahrayn vint présenter ses hom 
mages et marques d'allégeance [au Prophète et à ses Com- 
pagnons à Médine] et elle prit connaissance des personnes qui 
constituaient son entourage, L'Envoyé de Dieu envoya avec 
eux [Abän b.] Sa‘id b. al-‘As [en tant que gouverneur] 
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1140. Le Prophète envoya Mu‘ädh b. Jabal au Yémen, en lui 
donnant l'instruction de mener le combat, avec les hommes 
qui lui étaient fidèles, contre ceux qui trangress aient ses 
ordres, d'enseigner les devoirs religieux prescrits par Dieu, de 
prélever ce dont on devait s'acquitter, Il confia à Mu‘ädh cette 
sance approfondie que les gens 
ıt rang dont il jouissait auprès d'eux, et 
de ses qualités de véracité*. 











mission à cause de la con 
avaient de lui, du ha 





1141. À chacun d 
diverse 





es gouverneurs qu'il nomma, dans les 
régions, l'Envoyé de Dieu a ordonné de collecter les 
taxes, imposé r Dieu, auprès des hommes à la tête des- 
quels il l'avait placé. 








Sp 





1142. Personne, selon nous, ne s'est permis de dire à l'un 
de ces hommes de vérité qui se présentait pour remplir la 
charge confiée par le Prophète 
seul individu. Tu n 





“Tu ne représentes qu'un 
as pas le droit de percevoir des taxes dont 








nous n'avons pas entendu l'Envoyé de Dieu déclarer qu'elles 
étaient pour nous une obligation.” 


1143. Je ne pense pas que le Prophète ait envoyé des 
hommes célèbres pour leur véracité dans les [diverses] 
régions où il les a effectivement délégués, sinon pour la raison 
que j'ai déjà exposée : avec de tels hommes, la preuve est éta- 
blie aux yeux de ceux auxquels ils ont été envoyés. 





Illustration 10 : les émirs de détachements de cavalerie 


1144. Du même ordre est le cas des chefs de détachements de 
cavalerie. Lorsque le Prophète envoya le corps expédition- 
naire de Mu'ta, il mit à sa tête, Zayd b. Hâritha [son affranchi] 
en disant : “Si Zayd tombe, ce sera Ja'far ; et si Ja'far tombe, ce sera 
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Ibn Rawâha” ; il confia, par ailleurs, à Ibn ‘Unays, un com- 
mandement unique d’un détachement de cavalerie*. 


1145. Les émirs que le Prophète nomma pour commander 
des détachements statuaient, tous, souverainement, dans 
l'exercice de la charge pour laquelle 
ils devaient, en effet, inviter à emb; 
l'appel n'avait pas encore atteints et faire la guerre à ceux 
qu'il était légitime de combattre. 











ient été envoyés ; 
m ceux que 











sser l'i 





1146. Il en était ainsi de tout gouverneur, de tout chef de 
détachement de cavalerie. 


1147. Et le Prophète pouvait, à tout moment, envoyer deux, 
trois, quatre gouverneurs et même davantage. 


1148, [Shäf 
émissaires à douze rois, pour les inviter à embrasser l'isläm. 11 


dit: Le Prophète envoya simultanément douze 








les envoya seulement [aux peuples] auxquels était parvenu 
l'appel de 


où à ceux qui avaient reçu des missives, leur indiquant qu'elles 





islâm et qui avaient été confondus par ses preuves, 
étaient de lui. 


1149. L'Envoyé de Dieu prenait, pour le choix de ses émis- 
saires, le même soin que pour celui de ses émirs. [Is devaient] 
jouir d'une grande notoriété. C'est ainsi qu'il envoya Dihyä 
[b. Khalifa al-Kalbî] dans la région où il jouissait d'une grande 





renommé 


1150. Si, en effet, le destinataire ignorait qui était l'émis 
saire, il devait s'assurer qu'il était effectivement l'envoyé du 
Prophète, afin de dissiper ses doutes au sujet du message : 
l'émissaire [de son côté] devait s'abstenir de le délivrer avant 
que le destinataire n'ait levé toute ambigu 











té sur son identité, 





1151. Les missives de l'Envoyé de Dieu, contenant ses 
s etses interdictions, parvenaient continuellement à ses 
: aucun d'eux n’en omettait l'exécution, car il 


ordri 
gouverneurs 
n'était pas homme à envoyer des émissaires, à moins qu’ils ne 
fussent véridiques aux yeux de leurs destinataires. 








1152, Si le destinataire cherchait à connaître la véracité de 
aire, il en trouvait la réponse, sur-le-champ, en la per- 





l'ém 
sonne même du messager. 





1153. Si le destinataire était gagné par un doute sur l'alté- 
ration possible du contenu de la missive apportée, ou s'il avait 
quelque raison de suspecter l'émissaire d’inattention, il devait 
alors chercher à identifier l’objet de son doute, afin de ne 
mettre à exécution l'ordre de l'Envoyé de Dieu, qu'après l'avoir 
lui-même éclairci et dûment vérifié. 








Conséquence : unicité des fonctions publiques 





1154. C'est au même modèle que se conformèrent les missives 
des califes qui succédèrent au Prophète et celles de leurs gou- 
verneurs ; comme les fonctions ayant fait l'objet de l'accord 
unanime des musulmans, celles de calife, de juge, d’émir et 
d'imâm revêtent un caractère individuel. 








Illustration : les califes “bien dirigés” 


1155. Les musulmans désignèrent comme calife Abû Bakr, 
lequel désigna ‘Umar comme successeur ; puis ‘Umar confia 
aux membres du Conseil le soin d’élire l'un d’entre eux. Le 
Conseil élut ‘Abd ar-Rahmän [b. ‘Awf] qui choisit ‘Uthmâm 
b. ‘Affân pour lui succéder*. 
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1156. Shâfi‘i continua : Ainsi les gouverneurs, qui étaient 
juges, prononçaientils, comme les autres magistrats, des juge- 
ments, faisaient-ils exécuter leurs sentences et appliquaient- 
les peines légales. Leurs décisions de justice se transmettaient 
à leurs successeurs ; elles constituaient des informations éma- 





s 


nant d'eux seuls. 
Témoignage juridique, tradition uni-individuelle, décision de justice : 
différences et similitudes 


1157. Les traditions de l'Envoyé de Dieu et les points ayant fait 
e viens d'évoquer, 





l'objet du consensus des musulmans, qu 
montrent la différence existant entre le témoignage juridique, 
la tradition et la décision de justice. 


1158. N'es-tu pas d'accord que la sentence du juge, à l'en- 


contre d'un homme, en faveur d'un tiers, n'est rien d'autre 





qu'une information ; se fondant sur une preuve testimoniale 





bien établie à ses yeux ou sur un aveu, reconnu devant lui, par 
la partie adverse, il en fait état pour p 
exécutoire à l'encontre de l'accusé, Le juge, grâce à ces don- 
nées, étant tenu de mettre à exécution sa sentence 
connaissance de cause, est assimilable à l'informateur [qui 
rapporte] une donnée relative à quelque chose de licite ou 
est dans l'obligation de la déclarer licite ou illicite 








noncer un jugement 














en toute 











d'illicite 
dans la mesure où il en a eu témoignage avéré. 


1159. Si un autre juge transmettait une information de 
témoins déposant devant lui contre un tiers, ou un aveu 
concernant un procès qu'il n'instruit pas, le premier juge 
n'est pas obligé de prendre une décision sur la base de cette 
preuve, pour la raison que l'accusé ne dépend pas de la juri- 
diction de l'autre juge, mais de la sienne, ou pour la raison que 
l'affaire est portée devant un autre juge ; [dans ces conditions], 
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le juge ne pourrait prendre sa décision que sur la base d'un 
autre témoignage [en faveur ou cont quelqu'un], en plus de 
celui de l’autre juge, puisque ce dernier serait assimilable à un 
on d’un témoin unique — juge où 
moins qu'elle ne soit corroborée 











seul témoin. Or la dépos 





pas n’est pas recevable 
par un second ; de la même manière que le témoignage d’un 
idu est irrecevable, à moins d'être accompa- 





quelconque in 


gné d'un second. 





1160. Sufyân [b. ‘Uyayna] et ‘Abd al-Wahhäb [ath-Thaqafi] 
nous ont rapporté, d'après Yahyä b. Sa‘id, d'après Sa‘id 
b. al-Musayyab que ‘Umar b. al-Khattâb a décrété une com- 
position de quinze [chameaux] pour [la perte] d'un pouce, 
dix pour le doigt qui le suit [= l'index], dix pour le majeur, 
neuf pour le doigt qui suit l'auriculaire 'annulaire] et six 
pour l'auriculaire*. 














1161. Shäfi‘i dit : Puisqu'il était notoire pour ‘Umar — mais 
Dieu Seul est omniscient — que l'Envoyé de Dieu a fixé [une 
composition] de cinquante [chameaux] pour [la perte] de la 
main, et que la main se compose de 











q extrémités de beauté 
et d'utilité différentes, il a accordé à chacune sa place respec- 
tive, en fixant un montant compensatoire proportionnel à la 
main tout entière. C’est donc un rai 
fondé sur une tradition*. 





onnement analogique 


1162. Puisqu’on a retrouvé, dans la famille de ‘Amr b. Hazm, 
une lettre contenant le décret de l'Envoyé de Dieu : “Pour 
chaque doigt de la main, la composition est de dix chameaux." Les 
musulmans l'ont adopté*. 


1163. Mais ils n’ont agréé la missive de la famille de ‘Amr 
b. Hazm - Dieu Seul est omniscient ! — qu'après qu'il fut solide- 
ment établi à leurs yeux qu'il s'agissait bien là d’un écrit authen- 
tique de l’Envoyé de Dieu. 
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1164. Ce texte contient deux indications. D'une part, une 
tradition émanant de l'Envoyé de Dieu doit être agréée, 
d'autre part, elle doit l'être à partir du moment où elle est 
confirmée, quand bien même il n'y aurait pas eu une pratique 
des imâms fondée sur une sunna semblable à celle que les 
musulmans ont agréée. 


1165. Ce texte indique également ceci : même s'il s’est atta- 
ché à une pratique, un imäâm, dans le cas où il trouve une 
tradition émanant de l'Envoyé de Dieu contraire à cette pra- 
tique, doit y renoncer pour se conformer à la tradition de 
l'Envoyé de Dieu. 


La tradition prophétique : autoconfirmation 
1166. On y apprend aussi qu'une tradition de l'Envoyé de 


Dieu contient en elle-même sa propre confirmation ; elle ne 
pas confirmée par une pratique postérie: 











1167. Les musulmans n'ont pas dit : “Umar a eu à notre 
égard une pratique opposée à celle de l'Envoyé de Dieu, entre 
les Emigrés (Muhâjirän) et les Auxiliaires (Ansär)." Et ni vous, 
ni d’autres, n'avez marqué votre désaccord avec lui. Bien au 
contraire, en agréant la tradition venant de l'Envoyé de Dieu, 
les musulmans ont adopté ce qui était pour eux un devoir ; ils 
ont renoncé à toute pratique en désaccord avec elle*. 





1168. Si cette tradition était parvenue à ‘Umar, il l'aurait 
adoptée — plaise à Dieu ! —, tout comme il l’a fait pour d’autres 
émanant du Prophète, étant donné sa crainte de Dieu, son 
empressement à s'acquitter de ses obligations, en se confor- 
mant aux ordres de l'Envoyé, sachant que personne n'a le 
droit de donner un ordre à égalité avec l'Envoyé de Dieu et 
que suivre ses ordres c’est obéir à Dieu. 
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1169. Si quelqu`un demande : Existe-t-il un exemple mon- 
tant que ‘Umar a mis en pratique une disposition, puis qu’il y a 
renoncé pour une autre, en apprenant l'existence d'une tra- 
dition émanant de l’Envoyé de Dieu ? 


1170. Shâfi‘i répondit : Etsi je t'en donnais un ? 


1171. L'interlocuteur répliqua : Un tel exemple montrerait 
deux choses : la première, c'est que l'on peut se prononcer, en 
cas d'absence de tradition, en se fondant sur l'opinion per- 
sonnelle : la seconde, c’est que, dans le cas où l'on en trouve 
une, obligation est faite d'abandonner sa pratique person- 
nelle : obligation est également faite de renoncer à toute pra- 
tique contraire à la tradition retrouvée, de considérer comme 
nulle la thèse qui veut qu’une sunna ne soit confirmée que 
par une tradition pos! érieure, de savoir que rien — en cas de 
désaccord avec elle - ne saurait l'affaiblir*. 








1172. [Shäfi‘i] dit : Sufyân [b. ‘Uyayna] nous a informés, 
d’après Az-Zuhri, d'après Sa'id b. al-M yyab, de [la sentence 
suivante] de ‘Umar b. al-Khattäb : “La diya (prix du sang, com- 
position légale) est à la charge de la ‘âqila (contributes soli- 
daires). Et la femme n'hérite en rien de la diya de son mari. "ll 
appliqua cette sentence jusqu’au jour où Ad-Dahhäk b. Suf 














ân 


l'informa que l’Envoyé de Dieu lui avait écrit de permettre à 
l'épouse de Ashyam ad-Dibâbi d'hériter, pour sa part, de la 
diya de son mari. ‘Umar revint alors sur sa pratique et adopta 
cette dernière disposition*. 


1173. J'ai déjà commenté auparavant cette tradition*. 





1174. [Shâfi‘î a dit:] Sufyân [b. ‘Uyayna] nous a informés, 
d'après ‘Amr b. Dinar et Ibn Tâ'üs, d’après Tâ’üs que ‘Umar 
{b. al-Khattäb] a dit : “<Je recommanderai à Dieu celui qui me dira s’il 
a entendu le Prophète statuer sur le fœtus mort-né.» Hamal b. Mâlik 
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b. an-Näbigha se leva, prit la parole : «J'avais deux concubines — il vou- 
lait dire deux coépouses. L'une d'elles frappa l'autre [qui était enceinte] 
avec un rouleau à pâtisserie ; elle fit une fausse couche. L'Envoyé de Dieu 

jugea ce cas en fixant une composition pour avortement [équivalente à 
Vaffranchissement d'un esclave].» ‘Umar conclut alors : «Si je n'avais 
pas entendu cette sentence, j'aurais prononcé un jugement différent*.»” 


1175. D'autres [que Sufyän b. ‘Uyayna ou ‘Amr b. Dinar] 
ont rapporté cette variante : “Nous avons failli, en pareil cas, pro- 
noncer une sentence selon notre opinion personnelle*.” 





1176. Ainsi ‘Umar revint sur le jugement qu'il allait pro- 
noncer, grâce à la tradition de Ad-Dahhäk, au point qu'il entrait 
— ce faisant — en conflit avec son propre jugement et déclara 
dans le cas du fœtus abortif que s’il n’avait pas eu connais- 
sance de cette tradition, il eût prononcé un jugement diffé- 
rent ; il a, en effet, dit : “Nous avons failli, en pareil cas, prononcer, 
une sentence selon notre opinion personnelle.” 


1177. Sâfi‘i dit : ‘Umar nous apprend ceci - mais Dieu est 
plus savant : puisqu'il existe une tradition stipulant que la 
composition pour une vie humaine est de cent chameaux, elle 
sera de cent chameaux, dans le cas où le fœtus était vivant, ou 
bien nulle, dans le cas où le fœtus est mort-né. 





1178. Lorsque ‘Umar fut informé du jugement prononcé 
par l'Envoyé de Dieu, il s’y soumit, il résolut de 
de renoncer à la sentence contraire qu'il avait prise jusque-là 
et à l'opinion personnelle sur laquelle il s'était appuyé pour la 
rendre, aucune décision de l'Envoyé de Dieu ne lui étant par- 
venue à ce sujet. Mais lorsqu'il apprit que l’Envoyé de Dieu 
agissait différemment, il adopta la règle de ce dernier, renon- 
çant à la sienne propre. 

Il se conduisait ainsi dans toutes les décisions qu'il prenait. 


conformer, 
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1179. C'est de cette manière que les savants devraient se 
conduire*. 


1180. Mâlik [b. Anas], d'après Ibn Shihâb, d'après Sâlim, 
nous a informés que ‘Umar [b. al-Khattâb] revint sur ses pas, 
[sans se rendre en Syrie-Palestine], avec les autres, en appre- 
nant la tradition prophétique que lui avait communiquée 
“Abd ar-Rahmän b. ‘Awf. 





1181. Shâfi‘î précisa : Le transmetteur veut dire : “Lorsqu'il 
[Umar] sortit pour se rendre en Syrie-Palestine et que la nou- 
velle lui parvint de l'épidémie de peste qui s'y était déclarée*.” 








1182. Mâlik [b. Anas] nous a informés, d'après Ja'far 
b. Muhammad [as-Sädiq], d'après son père [Muhammad al-Bâqir], 
que ‘Umar [b. al-Khattäb], faisant allusion aux zoroastriens, 
confiait : “Je ne sais quelle conduite adopter à leur égard.» ‘Abd 
ar-Rahmän b. Auf lui dit alors : «Je témoigne avoir entendu l'Envoyé 
de Dieu dire : “Adoptez à leur égard la même conduite que celle que 
vous suivez à l'égard des Gens du Livre*. ”»” 












1183. Sufyän [b. ‘Uyayna], d'après ‘Amr [b. Dinär], rapporte 
avoir entendu Bajâla dire : “‘Umar [b. al-Khattâb] ne percevait 
pas d'eux de taxe de capitation jusqu’au jour où ‘Abd ar-Rahmân 
b. ‘Au l'informa que le Prophète la percevait des zoroastriens de Hajar*.” 


Risâla et traditions 


1184. Shâfiʻî précisa : Toutes les traditions que j'ai transcrites 
plus haut, avec des chaînes de transmetteurs interrompues, 
ont été entendues par moi d’une manière ininterrompue ; 
elles sont largement répandues et émanent de rapporteurs 
qui les ont reçues par voie traditionnelle de la masse des 
fidèles ; ces derniers les ont reçues par le truchement des 
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hommes de science, qui les tenaient eux-mêmes des géné- 
rations antérieures et les connaissaient bien. Mais je répugne 
à coucher par écrit une tradition prophétique que je n’ai 
pas parfaitement mémorisée, d'autant plus que quelques- 
uns de mes ouvrages ne sont pas à ma disposition. J'ai donc 
procédé à une vérification des traditions, que j'ai conservées 
en mémoire auprès des hommes de science qui les connais- 
saient et je les ai abrégées de crainte que cet ouvrage ne soit 
trop long, en citant quelques-unes qui me paraissent suffire, 
[mais] sans pousser de manière exhaustive l'étude de tous 
leurs aspects. 











1185. ‘Umar [b. al-Khattäb] agréa la tradition de ‘Abd ar- 
Rahmän b. ‘Auf relative aux zoroastriens et, par conséquent, 
perçut de ces derniers la taxe de capitation, en se fondant sur 
le verset coranique : “Combattez [...] ceux qui ont reçu l'Ecriture, 
[...] et cela jusqu'à ce qu'ils paient d’un seul mouvement une capita- 
tion en signe d'humilité” [Cor. IX, 29]. La lecture de ce verset lui 
enseignait qu'il fallait combattre les infidèles jusqu'à leur 
acceptation de l’islâm. Il ignorait cependant toute tradition 
émanant du Prophète les concernant ; ils étaient donc à ses 
yeux des Infidèles n'appartenant pas aux Gens du Livre. [Mais 
apprenant l'existence de] la tradition émanant du Prophète 
au sujet des zoroastriens, il l’agréa et s'y conforma. 








1186. La tradition prophétique de Bajäla est rapportée par 
une chaîne ininterrompue [de garants], car il connaissait per- 
sonnellement ‘Umar, dans son âge adulte, et était secrétaire 
de chancellerie de l’un de ses gouverneurs de province*. 


Recherche de traditions supplémentaires : dans quels cas ? 


1187. Si l’on me demande : ‘Umar aurait-il pu rechercher, en 
plus de cet unique informateur de la tradition, un autre ? 
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1188. On répondra : ‘Umar n'aurait pu rechercher [cet autre 
informateur] que pour l’une des trois raisons suivantes. 


Première raison : loi du plus grand nombre 


1189, I aurait pu le faire par mesure de précaution, En effet 
même si la preuve est établie par une tradition uni-individuelle, 
celle transmise par deux rapporteurs, numériquement plus 
grande, ne peut que lui conférer davantage de force*. 








1190. J'ai connu des hommes qui, tout en considérant 
comme valide la tradition uni-individuelle, n’en recherchaient 
pas moins une seconde. Ce faisant, ils pouvaient avoir à leur 
disposition la sunna de l'Envoyé de Dieu transmise par cinq 
voies [différentes], si on leur en rapportait une sixième, ils la 
transcrivaient. En effet, plus les traditions sont transmises par 
des chaînes ininterrompues, multiples et convergentes, se sou- 
tenant mutuellement, plus la preuve acquiert de vigueur et 
plus elles réjouissent l'âme de leur auditeur*. 

















Comparaison avec les témoignages 


1191. J'ai connu des juges qui, tout en validant [le témoignage] 
de deux, et même de trois, témoins honorables, demandaient 
à la personne en faveur de laquelle on témoignait d'en pro- 
duire davantage. Ils ne désiraient, en agissant ainsi, qu`apaiser 
plus complètement leur âme. Cependant, même si la partie 
en faveur de laquelle la déposition était faite ne produisait pas 
plus que deux témoins, le juge rendait bien sûr sa sentence, 
en raison de leur témoignage favorable. 
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Deuxième raison : besoin d'une plus grande validation 


1192. Il est possible également que [‘Umar] n'ait pas connu 
son informateur ; dans ce cas, il aurait suspendu son jugement 
sur sa transmission, jusqu’à ce qu'il s'en présente un autre, 
connu de lui [pour confirmer son témoignage]. 





1193. Ainsi, ne saurait-on agréer la tradition transmise par 
un rapporteur inconnu. Elle n’est recevable que d'un trans- 
metteur connu pour ses qualités d'informateur, ce qui en 
ntit la recevabilité. 








Troisième raison : rejet par ‘Umar b. al-Khattäb 


1194. Il est possible enfin que les dires de l'informateur aient 
été irrecevables aux yeux de ‘Umar, qui aurait alors rejeté sa 
tradition jusqu’à ce qu'il trouve un autre rapporteur dont il 
agrée l'information. 


1195. Si quelqu'un me demande : Selon vous, pour laquelle 
de ces raisons ‘Umar a-t-il opté ? 


1196. Nous lui répondrons : Dans le cas de la tradition de 
Abû Müsä, [l'attitude de ‘Umar fut dictée] par la prudence, 
car Abû Müsà était une autorité digne de foi et sûre, à ses 
yeux, s’il plaît à Dieu. 


1197. Si l'on nous demande : Qu'est-ce qui le prouve ? 


1198. Nous répondrons : Cette tradition a été rapportée par 
Mâlik b. Anas, d’après Rabf'‘a, d’après plus d’un savant, comme 
provenant de Abû Müsä, auquel ‘Umar dit : “Quant à moi, je ne 
l'ai pas suspecté. Mais je crains que les gens ne forgent des propos sur 
le compte de l'Envoyé de Dieu*.” 
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1199. Si l'interlocuteur réplique : Cette tradition est [trans- 
mise par une chaîne de garants] interrompue. 


Tradition uni-individuelle et principe de non-contradiction 





1200. [Shäfi‘i répondit :] Elle n’en contient pas moins une 
preuve bien établie, car il n’est pas permis à une autorité 
religieuse — fût-ce ‘Umar ou quelqu'un d'autre — d'accepter, 
une fois la tradition uni-individuelle d’un seul transmetteur 
- acceptation qui ne doit se fonder que sur une preuve bien 
établie — et, une autre fois, d'en rejeter une semblable. Cela 
n'est jamais permis à un savant sensé. Il n’est pas non plus 
permis à un juge de prononcer une fois une sentence sur la 
déposition de deux témoins, une autre fois de refuser leur 
témoignage, à moins qu’ils n'aient été récusés par ignorance 
de leur honorabilité. Or ‘Umar possédait à un degré extrême la 
ence, la raison, la confiance d’autrui et le mérite supérieur*. 








Confirmation coranique de la tradition uni-individuelle 


1201. Dans le Livre de Dieu — qu'il soit exalté et glorifié ! —se 
trouvent des indices probants de ce que j'ai indiqué. 


1202. Dieu a dit : “C’est Nous qui avons envoyé Noé à son 
peuple.” [Cor. LXXI, 1.] 

1203. Il a dit : “Oui, Nous avons envoyé à son peuple Noć.” [Cor. XI, 
25 ; XXIII, 23 ; XXIX, 14.] 


1204. Il a dit : “C’est Nous qui [t'avons fait révélation] comme 
Nous l'avions fait […] à Abraham, à Ismaël.” [Cor. IV, 163.] 
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1205. Il a dit : “Et puis à ceux de ‘Ad (Nous avons envoyé] leur 
frère Hüd.” [Cor. VI, 65 ; XI, 50.] 


1206. Il a dit : “Et puis à ceux de Thamüd (Nous avons envoyé) 
leur frère Sâlih.” [Cor. VII, 73 ; XI, 61.] 


1207. Il a dit : “Et puis à Madyan (Nous avons envoyé) leur frère 
Shu'ayb.” [Cor. VII, 85 ; XI, 85 ; XXIX, 36.] 


1208. Il a dit : “Le peuple de Loth a démenti ceux qu'on lui 
envoyait. Lors leur frère Loth leur dit : «Pourquoi ne pas vous pré- 
munir ? je suis pour vous un sûr envoyé, prémunissez-vous envers 
Dieu, et m'obéissez.»” [Cor. XXVI, 160-163.] 


1209. Dieu a dit à Son Prophète Muhammad - Dieu le 
bénisse et lui accorde Ses faveurs : “C'est Nous qui t'avons fait 
révélation comme Nous l'avions fait à Noé.” [Cor. IV, 163.] 


1210. Dieu a dit : “Muhammad n'est qu'un envoyé : d'autres 
envoyés ont passé avant lui.” [Cor. III, 144.] 


1211. Le Très-Haut a ainsi administré Sa preuve à l'encontre 
de Ses créatures, par le truchement de Ses prophètes et par les 
signes les distinguant du reste de Ses humains. Ainsi la démons- 
tration a-t-elle été solidement établie pour les témoins des actes 
des prophètes et des preuves éclatantes par lesquelles ils se dis- 
tinguaient, et pour les générations postérieures. Considérés iso- 
lément ou à plusieurs, les prophètes étaient en cela d’une égale 
valeur, car la preuve établie par un seul d’entre eux a valeur 
pour le plus grand nombre. 


1212. Dieu a dit : “Applique-leur la semblance des gens de la cité, 
quand vinrent à elle les envoyés. / Nous leur envoyâmes deux, qu'ils 
démentirent, alors Nous les confortâmes d'un troisième, et ils dirent : 
«Vers vous nous sommes envoyés.» / «Vous n'êtes, dirent les autres, 


294 SHÂFrÎ 


que des hommes comme nous. Le Tout miséricorde n'a fait descendre 
rien du tout. Vous ne dites là que mensonges.»” [Cor. XXXVI, 13-15.] 





1213. Shâfi‘i dit : Dieu étaya Ses preuves à leur égard par 
l'envoi de deux [prophètes], puis d’un troisième. De la même 
manière Il a administré la preuve à l'égard des nations par l'envoi 
d'un seul [prophète]. Cette corroboration insistante n'empêche 
pas pour autant que la preuve soit établie par un seul, puisque 
Dieu l'a pourvu de ce qui le distingue des autres créatures. 


Illustration 1 : retraite de continence 


1214. Mälik [b. Anas] nous a informés, d’après Sa‘d b. Ishâq 
b. Ka'b b. ‘Ujra, d'après sa tante paternelle Zaynab bint Kaʻb, 
que Furay‘a bint Mâlik b. Sinän lui a rapporté le récit sui- 
vant : “£lle alla chez le Prophète et lui demanda de l'autoriser à 
retourner chez les Banû Khudra. Son époux, étant sorti à la recherche 
de quelques-uns de ses esclaves [en fuite], les rattrapa aux abords de 
Al-Qaddûm ; mais ils le tuèrent. J'ai donc demandé, dit-elle, à 
l'Envoyé de Dieu [de me permettre] de revenir dans ma famille, car 
mon époux ne m'avait pas laissée dans une demeure lui appartenant, 
où je puisse vivre. L'Envoyé de Dieu, ajouta-t-elle, m'accorda l'auto- 
risation demandée et me donna congé. À peine étais-je arrivée dans 
ma chambre — ou à la mosquée — que l'Envoyé de Dieu me manda — ou 
me donna l'ordre de revenir le voir. « Qu'as-tu dit ?» me demanda- 
Lil. Je lui fis, de nouveau, le récit de ce qui était arrivé à mon époux. 
Il me dit alors : «Reste à la maison jusqu'à expiration de la prescrip- 
tion.» Je demeurai chez moi, en retraite de continence pendant 
quatre mois et dix jours. Lorsque ‘Uthmân [b. ‘Affän] devint calife, 
il m'envoya chercher et me questionna au sujet de ces événements 
et de cette tradition ; je répondis à sa requête. À partir de ce 
moment-là, il se conforma au jugement de l'Envoyé de Dieu et prit 
des décisions en se fondant sur lui*.” 
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1215. Ainsi, durant son imâmat suprême et fort de sa science 
religieuse, ‘Uthmän délivre-til des sentences en s'appuyant 
sur l'information d’une seule femme parmi les Emigrés (Muhä- 
jirûn) et les Auxiliaires (Ansâr). 





1216. [Shâfi“î dit :]} Muslim [b. Khâlid az-Zanjî] nous a infor- 
més, d'après Ibn Jurayj, d’après Al-Hasan b. Muslim [b. Yannâq], 
de la tradition suivante, d’après Tâ’ûs : “J'étais avec Ibn ‘Abbâs 
lorsque Zayd b. Thâbit lui demanda : «Si tu avais à donner une 
consultation doctrinale, te prononcerais-tu pour la décision suivante : 
la femme qui a ses règles doit-elle rebrousser chemin avant la fin de son 
pèlerinage ?» Ion ‘Abbâs lui répondit : «Ce n'est pas à moi de te le dire. 
Demande donc à une telle, des Ansâr, si l'Envoyé de Dieu lui a donné 
un tel ordre.» Zayd s'en retourna, et [après s'être renseigné auprès 
d'elle] lui dit en riant : «Je dois avouer que tu avais raison*.»” 








1217. Shâfi‘i dit : Zayd avait entendu parler de l'interdiction 
[du Prophète] stipulant que personne ne devait rebrousser 
chemin du pèlerinage, avant la fin ; donc, selon lui, la femme 
qui avait ses règles était comprise dans [le nombre] des pèle- 
rins que touchait cette interdiction. Lorsque Ibn ‘Abbâs, dans 
son avis juridique, se prononça pour le droit de cette femme à 
rebrousser chemin, pendant qu'elle rendait visite aux Lieux 
saints, après le [jour] du Sacrifice, Zayd le désapprouva. Mais 
lorsque Ibn ‘Abbâs l'instruisit de la tradition relative à la femme 
à qui l'Envoyé de Dieu avait donné l'ordre [de le faire], il alla 
s’enquérir auprès d'elle, la questionna ; elle l'informa. Il 
ajouta foi à ses propos ; il se rendit compte, alors, qu'il devait 
revenir sur son désaccord avec Ibn ‘Abbâs qui, lui, avait préci- 
sément, comme preuve, l'information de la femme. 


1218. Sufyân [b. ‘Uyayna], d’après ‘Amr [b. Dînâr], d'après 
Saʻîd b. Jubayr, rapporte cette tradition : “J'ai dit à Ibn ‘Abbâs : 
«Nawf al-Bikâlî prétend que Moïse (Mûsåâ), le compagnon de Al-Khidr, 
n'est pas le Moïse des Fils d'Israël.» «L'ennemi de Dieu en a menti», 


296 SHÂFTÎ 


me répondit-il. Ubbay b. Ka'b m'a rapporté avoir entendu l’ Envoyé de 
Dieu faire un prône dans lequel était citée la tradition prophétique 
relative à Moïse contenant des éléments prouvant qu'il était bien le 
compagnon de AL-Khadir / AEKhidr*.” 


1219. Ainsi donc, Ibn ‘Abbâs, se fondant sur sa science reli- 
gieuse et son scrupule pieux, confirme-til la tradition de Ubbay 
b. Kaʻb émanant de l’Envoyé de Dieu, au point de traiter d'im- 
posteur un musulman, au nom de cette tradition contenant 
une indication, probante, que le Moïse des Fils d'Israël est 
bien le compagnon de Al-Khidr. 


1220. Muslim [b. Khâlid az-Zanjî] et ‘Abd al-Majîd nous 
ont informés, d'après Ibn Jurayj, que Tâ’ûs lui a rapporté 
“avoir questionné Ibn ‘Abbâs au sujet des deux rak'a après la prière 
du asr (milieu de l'après-midi), ce dernier lui répondit qu'elles étaient 
proscrites ajouta : Je lui fis remarquer que je n'y renoncerai 
pas. Ibn ‘Abbâs me récita [alors les versets coraniques] : «Au croyant 
non plus qu'à la croyante, une fois que Dieu a tranché, avec Son 
Envoyé, sur un cas, il ne reste plus le choix sur leur propre cas. Qui 
se rebelle contre Dieu et Son Envoyé se trouve dans l'égarement mani- 
feste.»” [Cor. XXXIIL, 36*.] 





1221. Ibn ‘Abbâs vit que la preuve à l'encontre de la position 
de Tâ’ûs résidait dans une donnée émanant du Prophète ; il 
lui montra, donc, par la récitation du Livre de Dieu que c'était 
un devoir de stricte obligation de ne pas se donner le choix 
lorsque Dieu et Son Envoyé ont tranché. 


1222, Tâ’ûs ne connaissait le décret de l'Envoyé de Dieu 
que par l'intermédiaire de Ibn ‘Abbâs. Pourtant il ne le récusa 
pas en lui déclarant : “Ceci est une information venant de toi 
seul. Je ne la confirmerai pas comme venant véritablement de 
l'Envoyé de Dieu, parce qu'il est possible que tu oublies.” 
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1223. Si quelqu'un me demande : N’auraitil pas répugné à 
lui dire cela ? 


1224. [Nous lui répondrons :] Ibn ‘Abbâs était trop ver- 
tueux pour craindre d'entendre quelqu'un dire la vérité, lors- 
qu'il la voyait. Lorsqu'il défendit à Tä’üs les deux rak'a après 
la prière du ‘asr (de l'après-midi), ce dernier l'informa qu'il 
ne les abandonnerait pas, avant que Ibn ‘Abbâs ne lui fasse 
savoir que c'était le Prophète qui les avait interdites. 





Illustration 2 : contrat de mukhâbara : exploitation d'une terre 
moyennant une part du produit 


1225. Sufyân [b. ‘Uyayna] nous a informés, d’après ‘Amr 
[b. Dînâr], d'après Ibn ‘Umar, de la tradition suivante : “Nous 
pratiquions le contrat dit de mukhäbara et nous n'y voyions aucun 
mal jusqu'au jour où Rafi‘ [b. Khadij] nous apprit que l'Envoyé de 
Dieu l'avait interdit. Nous l'abandonnâmes après cette information*." 





1226. Ibn ‘Umar tirait profit de la mukhäbara car il pensait 
qu'elle était licite. Mais lorsqu'un seul individu, insoupçonnable 
à ses yeux, l’eut informé de la tradition de l'Envoyé de Dieu 
l'interdisant, il ne continua plus, après l'avoir entendue, à 
utiliser ce genre de contrat ; il ne fit plus usage, non plus, de 
son opinion personnelle à propos des traditions venues de 
l’Envoyé de Dieu et il ne dit plus : “Personne ne nous l'a 
reproché alors que nous l'avons pratiqué jusqu’à ce jour.” 


1227. Ce qui précède montre clairement qu'après la mort 
du Prophète, une pratique, non fondée sur une tradition venue 
de lui, n’affaiblit pas pour autant les traditions qui, après sa 
mort, viendraient de lui — que la paix descende sur lui ! 
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Illustration 3 : la coupe de Mu'âwiya 


1298, Målik [b. Anas] nous a informés, d’après Zayd b. Aslam, 
d'après ‘Atâ’ b. Yasâr, que “Mu ‘âwiya [b. Abê Sufyân] vendit une 
coupe à boire en or ou en argent contre un prix supérieur à son poids. 
Abû-d-Dardâ’ lui fit la remarque suivante : «J'ai entendu l'Envoyé 
de Dieu interdire une semblable transaction.» «Je ne vois aucun mal 
à cela», lui répliqua Mu‘âwiya. «Qui donc pourrait me soutenir 
contre Mu‘âwiya ?» Je l'informe d'une tradition venant de l'Envoyé 
de Dieu, et lui me donne son opinion personnelle. «Puissé-je ne 
jamais vivre nulle part sur terre en la compagnie, Mu ‘âwiya !» 
conclut Abû-d-Dardâ’.” 








1229. Abû-d-Dardâ’ était persuadé que la preuve était 
établie contre Muʻâwiya par la tradition, par lui rapportée. 
Mais puisque Muʻâwiya avait un point de vue différent du 
sien, Abû-d-Dardâ’, devant la gravité de cette attitude, qui 
écartait une tradition émanant du Prophète rapportée par 
un homme digne de foi, ne supporta plus de vivre là ou 
Muʻâwiya vivait. 





1230. La tradition suivante nous a été rapportée : “Abà Sad 
al-Khudri rencontra un homme auquel il rapporta une tradition 
venant de l'Envoyé de Dieu. Mais l'homme lui en cita une qui contre- 
disait la sienne, Abû Sa‘id s'écria alors : «Par Dieu ! Que jamais plus 
le même toit ne nous abrite ensemble, toi et moi !»” 


1231. Shäfi‘i dit : Abû Sa‘îd est gêné que celui qu'il informe 
n'accepte pas sa tradition, émanant du Prophète, et en pré- 
sente une, opposée à la sienne. Mais cette tradition contradic- 
toire comporte deux aspects : selon le premier, il est possible 
qu’elle s'oppose à celle de Abû Saʻîd ; selon le second, ce n’est 
pas possible. 





LARI 











Illustration 4 : “revenus et risques” 


1232. Un transmetteur que je ne suspecte pas [Ibrâhîm b. Abî 
Yahyâ] nous a rapporté, d'après Ibn Abî Dhi’b, d'après Makhlad 
b. Khuff, la tradition suivante : “J'avais acheté un jeune esclave que 
j'employais. Par la suite, je me suis aperçu d'un vice rédhibitoire chez lui. 
Je portai donc l'affaire devant ‘Umar b. ‘Abd al‘Azéz, alors calife. I pro- 
nonça une sentence en ma faveur : la restitution de l'esclave [à son 
ancien propriétaire] ; mais il stipula que je devais restituer aussi les pro- 
fits [que j'en avais tirés]. J'allai, alors, voir ‘Urwa [b. az-Zubayr] et lui 
fis part de ce jugement. «Ce soir même, dit ce dernier j'irai chez lui pour 
Vinformer que, selon ‘A'isha, l'Envoyé de Dieu avait décrété dans un cas 
semblable que “les revenus suivent les risques (al-kharâj bi-d- 
damân) ".» Je m'empressai de me rendre auprès de ‘Umar et l'informai 
de la tradition, venant du Prophète, que m'avait rapportée ‘Urwa, 
d'après ‘A'isha. «Avec quelle légèreté, dit alors ‘Umar, ai-je pu juger cette 
affaire ! Et pourtant Dieu sait que je n'ai cherché dans ce jugement que 
le respect du droit. Or voici que me parvient, sur ce sujet, une sunna 
émanant de l'Envoyé de Dieu. Je révoque en conséquence la sentence que 
moi, ‘Umar, j'ai prise, et applique la tradition de l'Envoyé de Dieu.» 

Après avoir vu ‘Urwa, ‘Umar jugea, cette fois, en ma faveur : je 
devais récupérer les profits pris par la partie adverse, en faveur de 
laquelle il s'était auparavant prononc®.” 


Illustration 5 : jugement de Sa'd b. Ibrâhîm 


1233. Un savant de Médine, dont je ne mets pas la parole en 
doute [Ibrâhîm b. Abî Yahyâ], m’a rapporté, d’après Ibn Abî 
Dhi'’b, la tradition suivante : “Sa'd b. Ibrâhîm avait, lors d’un juge- 
ment, prononcé une sentence contre un homme, en s'appuyant sur 
l'opinion personnelle de Rabi‘a b. Abi ‘Abd ar-Rahmân. Là-dessus je 
l'informai d’une tradition venant du Prophète, allant à l'encontre de 
la sentence qu'il avait prise. Sa‘d dit alors à Rabi‘a : «Voici Ibn Abî 
Dhi’b. C'est une autorité digne de foi selon moi ; il m'a rapporté une 
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tradition venant du Prophète contredisant la sentence que je viens de 
prononcer» Rabt'a lui répondit : «Tu as fait preuve deijtihâd (effort 
d'élaboration personnelle et ta décision est déjà prise.» Sa'd lui répli- 
qua alors : «Comme c'est étrange ! J'exécuterais une sentence de moi, 
Sa'd fils de Umm Sa‘d, et je rejetterais celle de l'Envoyé de Dieu ! Bien 
au contraire, je rejetterais plutôt le jugement de Sa'd fils de Umm Sa'd 
et mettrais à exécution celui de l'Envoyé de Dieu.» Sa‘d fit apporter 
L'acte du jugement, le déchira et prit une décision en faveur de la per- 
sonne contre laquelle sa sentence avait été prononcée auparavant*." 


Illustration 6 : l'année de la prise de La Mecque 


1234. Shäfi‘i dit : Abû Hanifa b, Simäk b. al-Fadl ash-Shihâbi 
m'a informé de la tradition suivante : “Jbn Abi Dhi'b m'a rap- 
porté, d'après ALMaqburi, d'après Abü Shurayh al-Ka'‘bi, que le Pro- 
phète a dit, le jour de la prise de La Mecque (‘âm al-fath ; 8-9 H. / 
630 J.-C.) : «Quiconque dont un parent a été victime d'un homicide 
a le droit de choisir, à sa convenance, entre ces deux attitudes : perce- 
voir la contribution solidaire ou appliquer la peine du talion.» Abà 
Hanifa ajouta : Puis j'ai demandé à Ibn Ati Dhib : «O Abû-l-Hârith ! 
adopteras-tu cette tradition ?» Là-dessus, il me frappa à la poitrine, 
vociféra longuement contre moi et me harcela. «Je te rapporte, dit-il, 
une tradition provenant de l'Envoyé de Dieu et tu me demandes si je 
l'adopte ! Bien sûr que je l'adopte ! C'est là un devoir de stricte obli- 
gation, pour moi et pour celui qui l'a entendue. Car Dieu a choisi, 
parmi les humains, Muhammad. Grâce à lui, par sa médiation, Dieu 
les a menés vers la voie droite. Dieu a choisi pour eux ce qu'Il a choisi 
pour lui ; il en est le porte-parole. Les hommes ont pour devoir de le 
suivre, bon gré mal gré. Il n'y a d'échappatoire à cela pour aucun 
musulman.» Abû Hanifa conclut : «Ibn Abi Dhi'b parlait et ne s'ar- 
rêtait plus au point que j'en vins à souhaiter qu'il se tüt*.»” 


1235. Shäfi‘i dit : Il existe de nombreuses données tra- 
ditionnelles qui confirment les traditions uni-individuelles. 
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A cette fin, nous en avons rapporté quelques-unes qui nous 
paraissent suffisantes. 


La tradition uni-individuelle dans l'espace et le temps 


1236. Nos pieux ancêtres aussi bien que les générations pos- 
térieures, jusqu'à nos contemporains, n'ont jamais cessé de 
suivre cette même voie. 


1237. On nous a rapporté que les autres savants des grands 
centres ont adopté une attitude identique*. 


1238. Shäfi'i dit : Nous avons trouvé Sa‘id, à Médine. Il dit: 
Abû Sa‘id al-Khudri m'a transmis une tradition de l'Envoyé de 
Dieu relative au change et la confirme comme sunna authen- 
tique. Abû Sa‘id dit encore : Abû Hurayra m'a rapporté une 
tradition du Prophète et la confirme comme sunna. I] en trans: 
met d'autres à partir d'une seule autorité, différente des deux 
précédentes, et la confirme comme sunna authentique *. 

















1239. Voici ‘Urwa qui déclare : ‘A’isha m'a rapporté cette 
tradition : “L'Envoyé de Dieu a décrêté que les «revenus suivent les 
risques». ” ‘Urwa la confirma comme sunna authentique et a 
transmis à partir de ‘A'isha de nombreuses données qu'il tient 
comme authentiques, et en fonction desquelles il statue sur le 
caractère licite ou illicite [de ses décisions*]. 


1240. De même nous l'avons entendu dire : Usâma b. Zayd 
nous a rapporté des traditions du Prophète et déclarer aussi : 
‘Abd Allah b. ‘Umar m’a rapporté des traditions de l'Envoyé 
de Dieu. 

Il a également transmis des traditions d'autres savants 
qu'eux, et les a confirmées, dans chaque cas, individuellement, 
comme authentiques. 
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1241. Il allait, par ailleurs, également jusqu’à dire : ‘Abd ar- 
Rahmân al-Qâri’ m'a transmis des traditions de ‘Umar ; il disait 
aussi : Yahyâ b. ‘Abd ar-Rahmân b. Hâtîb, d’après son père, 
d'après ‘Umar, m'a transmis [telle ou telle tradition] et il 
confirmait, chaque fois, l'authenticité de l'attribution à ‘Umar. 





1242, On peut citer aussi Al-Qâsim b. Muhammad. Il disait : 
‘A'isha m’a transmis une tradition de l'Envoyé de Dieu ; à 
propos d'une autre, il déclarait : Ibn ‘Umar m'a rapporté une 
tradition de l'Envoyé de Dieu. Il confirmait chacune d'elles, 
individuellement, comme authentique. 


1243. Al-Qâsim b. Muhammad disait aussi : ‘Abd ar-Rahmân 
et Mujammi', les deux fils de Yazid b. Jâriya, m'ont transmis 
une tradition du Prophète, d'après Khansâ’ bint Khidâm ; il 
confirme sa tradition comme authentique. Pourtant il ne 
s’agit là que de la transmission uni-individuelle d'une femme. 


1244. Voici ‘Alf b. Husayn. Il disait : ‘Amr b. ‘Uthmän [b. Affân] 
nous a rapporté cette tradition, d'après Usâma b. Zayd, dans 
laquelle le Prophète dit : “Le musulman n'hérite pas de l'infidèle.” 
Et il la confirme comme authentique. Sur l'autorité de sa 
transmission, les savants la confirment, à leur tour, comme 
authentique*. 


1245. De même nous avons recensé Muhammad b. ‘Ali 
b. Husayn. Il transmet une tradition du Prophète, d'après 
Jäbir [b. ‘Abd Allah] et également, d’après ‘Ubayd Allah b. Abî 
Râfi‘, d'après Abû Hurayra ; il confirme chacune d'elles 
comme authentique. 


Répartition géographique des traditionnistes 


1246. Nous avons recensé à Médine : Muhammad b. Jubayr 
b. Mutʻim ; Nâfi‘ b. Jubayr b. Mut'im ; Yazîd b. Talha b. Rukâna ; 
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Muhammad b. Talha b. Rukâna ; Nâfi‘ b. ‘Ujayr b. ‘Abd Yazid ; 
Abüû Salama b. ‘Abd ar-Rahmän [b. ‘Awf] ; Humayd b. ‘Abd ar- 
Rahmân [b. ‘Awf] ; Talha b. ‘Abd Allah b. ‘Auf; Mus‘ab b. 





Abd Allah 
b. Abi Qatäda ; Sulaymän b. Yasär ; ‘At’ b. Yasär et d'autres 
traditionnistes de Médine. Tous disent : “Un tel m'a rapporté 
des traditions d’un tel, d'après un Compagnon, d'après le 
Prophète ou, d’après un Successeur, d'ap 
d'après le Prophète. Et nous confirmons ces traditions comme 
d’authentiques sunnas.” 


b. Zayd b. Thâbit ; ‘Abd ar-Rahmän b. Ka‘b b. M 












sun Compagnon, 


1247. Nous avons recensé à La Mecque : ‘At’ [b. Abî 
Rabâh] ; Tâ'ûs ; Mujâhid ; Ibn Abî Mulayka ; ‘Ikrima b. Khâlid 
[b. al-As] ; ‘Ubayd Allah b. Abî Yazîd ; ‘Abd Allah b. ; 
['Abd al- Rahmân b. ‘Abd Allah] b. Abî ‘Ammâr ; et autres tra- 
ditionnistes mecquois. 

Nous avons recensé, parmi d’autres, au Yémen : Wahb 
b. Munabbih. 

En Syrie-Palestine (Shâm) : Makhül. 

A Basra : ‘Abd ar-Rahmân b. Ghanm (ou Ghanam) ; Al-Hasan ; 
[Muhammad] b. Sîrîn. 

A Kûfa : Al-Aswad ; ‘Alqama ; Shâʻ‘bî ; ainsi que les tradi- 
tionnistes et savants les plus illustres des grands centres. 

De tous, sans exception, on a retenu qu'ils ont confirmé la 
tradition venant du Prophète, transmise par une seule auto- 
rité, s'y sont soumis et ont donné, en se fondant sur elle, des 
consultations juridiques. Chacun d'eux l’a agréée d'un pré- 
décesseur, comme, à son tour, le transmetteur suivant l'a 
agréée de lui. 












1248. [Shäfi'i a dit :] Si quelqu'un soutient, à propos de la 
science des spécialistes, qu'il y a unanimité des musulmans 
- jadis et aujourd’hui (puisqu'on ne connaît aucun 
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jurisconsulte musulman qui ne l’a pas confirmée) -, pour 
déclarer la validité de la tradition uni-individuelle et sa force 
contraignante, je peux me ranger à cet avis. 


1249. Quant à moi, je n'ai pas en mémoire que des juristes 
musulmans aient été en désaccord dans la confirmation de la 
tradition uni-individuelle, puisqu'on constate cet accord chez 
tous, comme je l'ai déjà expliqué. 


Divergences entre les traditions : causes de rejet 


1950. Shäfi‘i ajouta : Si quelqu'un, abusé par les apparences, 
déclare : On m'a transmis telle tradition et telle autre du 
Prophète et si un autre transmetteur en rapporte une contre- 
disant la première, 





1951. alors, à mon avis, il n’est pas permis à un savant de 
confirmer une tradition uni-individuelle de nombreuses fois, 
de se fonder sur elle pour déclarer le licite ou l’illicite et en 
même temps de rejeter des traditions uni-individuelles simi- 
laires, à moins qu’il n'y ait l’une ou l’autre de ces justifications : 
disposer d’une tradition contradictoire ; estimer que la tradi- 
tion entendue et son transmetteur sont plus dignes de foi que 
celle, contradictoire, et son rapporteur ; suspecter le trans- 
metteur de ne pas être de mémoire irréprochable ; mettre en 
cause l’un des transmetteurs antérieurs ; avoir opté, alors que 
la tradition est susceptible de renfermer deux significations, 
pour l’une des deux interprétations, à l'exclusion de l’autre. 





1952. Il n’est pas permis, s’il plaît à Dieu, d'imaginer qu'un 
juriste sensé puisse confirmer une sunna en se fondant sur 
une tradition uni-individuelle, une ou plusieurs fois, puis 
l'abandonner sur l'autorité d’une autre semblable à ses yeux, 
plus digne de foi, si ce n’est en se fondant sur l’une des raisons 





précédemment évoquées (et non sur des justifications assimi- 
lables à certaines interprétations douteuses de commentateurs 
coraniques), ou sur sa suspicion à l'encontre du transmetteur, 
ou sur sa connaissance de la tradition contradictoire. 


1953. Si quelqu'un objecte : Il est rare de rencontrer, dans 
un grand centre, des juristes qui n’aient transmis ni adopté de 
nombreuses traditions, sans avoir abandonné un petit nombre 
d'entre elles. 





1254. [Nous répondrons :] Il n’est pas permis à un juriste 
d'abandonner une tradition pour l’un des motifs exposés, ou 
parce qu'il transmet d’un Successeur (ou d’un transmetteur 
postérieur) une tradition qu'il n'est pas tenu d'adopter, mais 
qu’il donne uniquement pour information, sans qu’elle 
constitue pour autant une preuve dé yeux, qu'il soit 
ou non en accord avec elle. 








ve 


1255. S'il ne suit aucune de ces voies — et si on l’excuse pour 
n’en avoir respecté aucune ~, il n’en reste pas moins qu'à nos 
yeux il commet une erreur inexcusable, mais Dieu seul sait ! 





1256. Si quelqu'un me demande : Est-ce que le terme 
“preuve” (hujja) comporte, dans l'usage que tu en fa 
acceptions différentes ? 





1257. On lui répondra : Oui, s’il plaît à Dieu. 


1258. S'il me demande : Montre-es-moi. 


Différentes acceptions du terme “preuve” (hujja) 


1259. Je répondrais : Sont concernées en premier les données 
ayant fait l’objet d’un texte clairement explicite du Coran où 
d'une tradition [de l’Envoyé de Dieu] fondée sur le Consensus. 
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Le doute n'étant permis dans aucun de ces domaines, toute 
excuse est catégoriquement écartée ; quiconque refusera de 
les agréer devra s'engager à repentir. 


1260. En second lieu, quant à la tradition parvenue par le 
truchement des spécialistes — ayant fait l’objet de divergences, 
susceptible d'interprétation, parvenue par une seule voie ~, la 
preuve, selon moi, dans ce cas, réside dans le fait qu’elle 
contraint à l'agréer les savants qui en ont eu connaissance 
(afin qu’ils ne rejettent pas les traditions ayant fait l’objet d’un 
texte explicite) de la même manière que le témoignage de 
personnes honorables les contraint. Mais la preuve ne réside 
pas dans le fait que cette tradition est aussi exhaustive et com- 
plète que l’est le texte clairement explicite du Coran ou la tra- 
dition transmise par la masse des croyants. 











1961. Si quelqu'un doute de cela, nous ne lui dirons pas : 
repens-toi, mais : tu n'as pas le droit, si tu es un [authentique] 
savant, de douter, de même que tu n'as le droit de juger que 
sur la déposition de personnes honorables, même si elles peu- 
vent faire erreur ; mais tu ne dois juger sur leur témoignage 
qu'en t’appuyant sur leur véracité apparente, car Dieu Seul est 
maître de ce qui nous échappe*. 





Tradition interrompue: différentes sortes 


1262. Si mon interlocuteur me demande : Est-ce que la preuve 
obtenue par une tradition interrompue s'impose à celui qui 
en a connaissance ? Existe-t-il plusieurs sortes de traditions 
interrompues ou la tradition interrompue est-elle [à mettre 
sur] le même plan que les autres ? 


1263. Shäf‘i dit : Il y a plusieurs variétés de traditions inter- 
rompues. 
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1264. Un Successeur qui a été témoin oculaire des Com- 
pagnons de l'Envoyé de Dieu rapporte une tradition inter- 
rompue remontant à lui. Il y a, dans ce cas, plusieurs aspects à 
considérer*. 


La tradition relâchée 








1965. L'un d'eux consiste à examiner la tradition relâchée (må 
arsala min al-hadîth). Si des savants de mémoire parfaite, sûrs, 
rapportent ensemble une tradition en s'appuyant sur une 
chaîne de garants remontant jusqu’à l’Envoyé de Dieu et de 
contenu semblable à celle que ce Successeur à transmise, cela 
constitue un indice de l'authenticité et de la mémoire irré- 
prochable du transmetteur de qui il a reçu la tradition. 


1266. Dans un second cas, si un transmetteur est seul à rap- 
porter une tradition [par une chaîne de garants] relâchée et 
qu'aucun autre n’en rapporte une, collective, par une chaîne 
remontant jusqu’à l’Envoyé de Dieu, on agréera [cependant] 
cette tradition qu'il est le seul à avoir transmise. 


1267. Un autre cas à considérer consiste à voir si la tradition 
[transmise] est conforme à celle d’un autre transmetteur de 
traditions relâchées, dont on a reconnu la science et dont les 
garants sont autres. 





1268. Si tel est le cas, il y a une indication probante renfor- 
çant [la position] du transmetteur de la tradition relâchée, 
mais c’est une indication plus faible que la première. 





1269. Dans le cas contraire, on examinera alors certains 
propos rapportés de quelques Compagnons de l’Envoyé de 
Dieu. Si on constate que ces dires sont conformes aux tradi- 
tions que ce transmetteur a rapportées de l'Envoyé de Dieu, il 
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y a alors là un indice montrant qu'il a reçu une tradition relâ- 
chée d’une source authentique, du moins nous l’espérons. 


1270. On adoptera la même attitude à l'égard des hommes 
de science délivrant des consultations doctrinales, en se fon- 
dant sur des traditions de contenu semblable aux traditions 
prophétiques. 


1271. Shäfi‘i continua : Lorsqu'il cite nominalement les 
transmetteurs dont il rapporte les traditions, sans citer aucun 
inconnu ni personne de récusable, on en conclura alors à 
l'authenticité de sa transmission*. 





1272. [En outre], s’il s'associe dans une transmission avec 
un hfiz pour une tradition à propos de laquelle il n'existe pas 
de divergence entre eux — s’il y a divergence, on notera que sa 
tradition est moins complète - il y a des indices probants sur 
l'authenticité de la source de sa tradition. 


1273. S'il contrevient aux [règles] que je viens de stipuler, 
il portera préjudice à sa tradition relâchée au point que per- 
sonne ne pourra l’agréer. 


1274. Shäfi‘i dit : Mais lorsqu'on trouve des indices pro- 
bants d'authenticité — conformément à ce que j'ai décrit — 
nous aimons alors agréer sa tradition relâchée. 


Tradition ininterrompue et tradition interrompue : différences 
1275. Nous ne pouvons cependant pas prétendre que la preuve 


est établie par la tradition relâchée autant que par la tradition 
ininterrompue (muttasil). 
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Signification du terme “interrompue” (munqati) 


1276, En effet “interrompu” (mungati') signifie : caché. 

Une tradition interrompue peut être transmise d’après un 
rapporteur dont la transmission, s’il est nommément cité, est 
récusable. 

Certaines traditions interrompues —- même si des traditions 
relâchées semblables s'accordent avec elles — peuvent avoir 
une source commune ; mais le traditionniste étant nommé- 
ment cité, elles ne sont pas agréées. 

Si le transmetteur rapporte des traditions, en se fondant sur 
son opinion personnelle, et si les dires de certains Compa- 
gnons du Prophète sont en accord avec lui, cela, à y regarder 
de près, montre d’une manière très forte l'authenticité de la 
source ; mais il peut simplement se tromper en croyant avoir 
entendu de certains Compagnons des traditions conformes 
aux siennes. Il peut se méprendre de la même façon relative- 
ment à certains juristes en accord avec lui*. 





Les transmetteurs postérieurs aux Successeurs : leur laxisme dans l'usage 
des traditions interrompues 


1277. Quant aux traditionnistes postérieurs aux Successeurs 
les plus illustres, qui ont très souvent connu certains Com- 
pagnons de l’Envoyé de Dieu, je n'en connais pas un seul 
dont on ait accepté la tradition relâchée. Et cela pour plu- 
sieurs raisons. 

L'une d'elles est qu'ils sont laxistes envers les autorités dont 
ils transmettent les traditions. 

Une autre est qu’on trouve à leur encontre trop d'indices 
trahissant dans leurs traditions relâchées la faiblesse de leur 
source. 

Une autre enfin est la multiplicité des altérations [qu'ils 
introduisent] dans leurs transmissions, ce qui donne encore 
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plus de prise aux illusions [de vérité] et aux faiblesses du trans- 
metteur dont ils ont reçu les traditions*. 


Expérience personnelle de Shâfiî : critique de certains savants 





1278. J'en ai fait l'expérience avec certains hommes de science ; 
j'ai constaté qu'ils étaient doués de traits de caractère contra- 
dictoires*. 


1279. J'ai vu tel d’entre eux se satisfaire de peu, ne voulant 
tirer parti que d’une seule source à laquelle il pouvait renon- 
cer pour une semblable ou une de plus de poids. Ce sont des 
gens dont la science est insuffisante. 


1980. J'en ai vu d’autres qui critiquaient cette tendance et 
aspiraient à étendre leur science des traditions, ce qui les 
poussait à en accepter de transmetteurs dont il eût mieux valu 
pour eux s'abstenir de les agréer. 











1281. J'ai remarqué comment l'inattention peut s'emparer 
de la majorité d’entre eux, car ils acceptent la tradition d'un 
rapporteur dont ils en rejettent par ailleurs urie semblable ou 
meilleure. 


1282. Ils font des interpolations ; ils acceptent la tradition 
de quelqu'un dont ils connaissent la faiblesse, pourvu qu'il 
soit d'accord avec ce qu'ils disent, alors qu’ils rejettent la tra- 
dition d’une autorité digne de foi, si elle est en désaccord*. 


1283. Les interpolations faites revêtent plusieurs aspects. 
1284. Celui qui examine soigneusement la science [des tra- 


ditions] en s’aidant de son expérience, en n’étant victime 
d'aucune inattention, ressent une grande tristesse devant le 
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spectacle de [tant de] traditions relâchées, dont les indices 


probants sont manifestes, transmises par tous les rapporteurs 
inférieurs aux Successeurs les plus illustres 


Premiers Successeurs et traditionnistes postérieurs : distinction 





1985. Mon interlocuteur me demanda : Pourquoi établis-tu 
une distinction entre les premiers Successeurs, qui ont ren- 
contré les Compagnons de l'Envoyé de Dieu, et ceux qui n’en 


ont connu que quelques-uns d’entre eux, à l'exclusion des 








autres ? 


1986. Shäfi'i répondit : À cause de l'éloignement [dans le 
temps] pour ceux qui n'ont pas rencontré personnellement la 
plupart d’entre eux [et donc de l'impossibilité où ils se trou- 
vent] de transmettre des traditions à partir d'eux. 





1287. Il me répliqua : Pourquoi n'acceptes-tu pas la tradition 
relâchée venant d'eux, ni de tout jurisconsulte postérieur à eux ? 


1288. Je lui répondis : Pour toutes les raisons que j'ai déj 
exposées. 





1989. Il me demanda : As-tu trouvé une tradition relâchée 
dont la chaîne de garants remonte jusqu'à l'Envoyé de Dieu, 
transmise par une autorité sûre et qu'aucun juriste n’ait adoptée ? 


Illustration : un litige familial 


1290. Je lui répondis : Sufyân [b. ‘Uyayna] nous a informés, 
d'après Muhammad b. al-Munkadir, qu’ “un homme vint voir 
l'Envoyé de Dieu et lui dit : «O Envoyé de Dieu. J'ai des biens et une 
famille à charge. Mon père a également des biens et une famille à 
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charge. Mais il veut prendre les miens pour nourrir la sienne.» «Toi 
et ton bien appartenez à ton père», décréta l'Envoyé de Dieu*..” 


1991. I me dit : Quant à nous, nous n’adoptons pas cette 
tradition ; mais est-ce le cas de certains de tes compagnons ? 


1292. Je répondis : Non, parce que celui qui l’adopte accorde 
au père, aisé, le droit de prendre le patrimoine de son fils. 


1293. Il reprit : Non, personne ne l’adopte. Mais alors, 
pourquoi les gens s'opposent-ils à cette tradition ? 


1294. Je répondis : Parce qu'elle n’est pas bien établie 
comme venant de l’Envoyé de Dieu. 

De plus, Dieu a décrété qu’un père peut hériter de son fils 
et Il en a fait un héritier comme les autres ; il lui arrive même 
d’avoir une part plus petite qu'un grand nombre d’héritiers. 
Cela montre que le fils est possesseur de son propre patri- 
moine, à l'exclusion de son père. 


1295. Il répliqua : Pourtant Muhammad b. al-Munkadir n’est- 
il pas chez vous une autorité digne d’une totale confiance* ? 


1296. Oui, il l'est ; c'est un homme de mérite supérieur sur 
le plan de la religion et du scrupule. Nous ne savons pas de 
qui il a pu recevoir cette tradition. 


1297. J'ai déjà fait état du cas des deux témoins honorables 
qui déposent contre quelqu'un. Leur témoignage n’est pas 
agréé tant qu’ils n’ont pas été, tous les deux, déclarés hono- 
rables. 


1298. Il me demanda : Peux-tu me citer une de vos tradi- 
tions semblable à celle-là ? 
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1299. Je répondis : Oui. Une autorité sůre [Yahyâ b. Hasan] 
nous a informés, d'après Ibn Abi Dhi'b, d'après Ibn Shihäb, 
que “le Prophète ordonna à un homme qui avait ri au cours de la 
prière de recommencer les ablutions et la prière”. 


1300. Nous n'acceptons pas cette tradition parce qu'elle est 





interrompue. 


1301. De plus une autorité sûre nous a informés, d’après 
Ma‘mar, d’après Ibn Shihäb, d'après Sulaymän b. Arqam, 
d'après Al-Hasan, de cette tradition de l'Envoyé de Dieu. 


1302. Ibn Shihäb est, selon nous, un maître [en science] 
des traditions, par son choix de garants fiables. Il ne cite que 
quelques Compagnons du Prophète, puis les Successeurs les 
plus éminents. Nous ne connaissons pas de transmetteur 
citant des autorités supérieures en mérite ou plus illustres que 
celles dont il rapporte les traditions. 


1303. L'interlocuteur répliqua : Comment a-t-il pu faire pour 
accepter la transmission de Sulaymân b. Arqam ? 


1304, [Shäfi‘i répondit :] Voyant que c'était un homme de 
grande dignité et de raison, Ibn Shihâb agréa sa transmission. 
Il eut bonne opinion de lui et tut son nom, soit parce qu'il 
était plus jeune, soit pour une autre raison. Lorsque Ma‘mar 
lui demanda de qui il tenait sa tradition, Ibn Shihâb mit cette 
dernière sous l'autorité de Sulaymän b. Arqam*. 


1305. Il est possible qu’un homme comme Ibn Shihäb ait 
pu transmettre une tradition, d'après Sulaymän [b. Arqam] ; 
dans ce cas, elle doit être acceptée, étant donné la description 
que j'ai faite de Ibn Shihâb. Mais on ne saurait être assuré 
d'une pareille garantie à propos d’autres rapporteurs. 


314 SHÂFIÎ 


1306. Il me demanda : As-tu rencontré une tradition de 
l'Envoyé de Dieu bien établie du point de vue de la continuité, 
à laquelle tout le monde soit opposé ? 


1307. Je lui répondis : Non. Mais il m'arrive parfois de ren- 
contrer des gens qui divergent à son sujet. Certains d'entre 
eux l’adoptent ; d’autres soutiennent une opinion opposée. 
Quant à une tradition [authentique] faisant l'objet d’un désac- 
cord unanime, je n’en ai jamais trouvé trace, comme dans le 
cas des traditions relâchées remontant à l'Envoyé de Dieu*. 





1308. Shäfi'i dit : Je conclus avec mon interlocuteur en ces 
termes : Tu me demandes de te fournir la preuve pour laquelle 
on rejette la tradition relâchée et tu la rejettes. Mais tu vas 
encore plus loin : tu refuses la tradition bien étayée qu'il est 
de ton devoir, selon nous, d'adopter*. 


LE CONSENSUS (IJMÅ 9 


1309. Shäfi‘i a dit : Quelqu'un me posa cette question : 
compris ta doctrine relative aux règles de droit [instituées 
par] Dieu, puis par Son Envoyé. (J'ai également compris que] 
celui qui agrée [les ordres] de l'Envoyé de Dieu agrée, par là 
même, ceux de Dieu, en vertu du devoir de stricte obligation 
qu'Il nous impose d'obéir à Son Envoyé. Ce que tu dis apporte 
la preuve qu’il n’est permis à aucun musulman connaissant 
une donnée coranique ou une tradition [de l'Envoyé de 
Dieu] de soutenir une opinion contraire, à l’une ou l’autre. Je 
sais qu’il s'agit là d’une stricte obligation divine. 

Quelle est donc, d’après toi, la preuve selon laquelle on 
doit se rallier au consensus général, dans les cas où n'existe 
pas de prescription textuelle explicite dans le Coran ni de 
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tradition transmise du Prophète ? Déclares-tu, comme d'autres, 
que le consensus ne peut jamais être fondé que sur une tradi- 
tion bien établie, même si elle n'a pas été rapportée ? 








1310. SH dit: Je lui 
sont tombés unanimement d'accord en déclarant que c'est 


répondis : Ce sur quoi les musulmans 


une transmission remontant à l'Envoyé de Dieu est conforme 
s’il plaît à Dieu*. 





à la réalité 


1311. Quant à ce qui n’a pas été transmis comme [venant 
de l'Envoyé de Dieu], ils peuvent l'avoir rapporté par trans- 
mission effective remontant jusqu’à lui ; mais le contraire est 
également possible. Nous n'avons pas le droit de le considérer 
comme réellement transmis, car on ne peut raison: 
admettre comme transmis que ce qui a été effectivement 
entendu et non ce qui a été imaginé comme tel, qui peut ne 
pas correspondre à ce que l'Envoyé de Dieu a effectivement dit. 





ablement 





1312. Nous adoptons donc ce qu'ils ont adopté, par souci de 
nous conformer à eux, car nous savons de science certaine que 
les traditions de l'Envoyé de Dieu n'échappent pas à la masse 
des croyants, même si c’est parfois le cas pour quelques-uns ; 
nous savons également de science certaine que l’ensemble des 
croyants ne peut tomber d'accord sur quelque chose de contraire 


à la Sunna du Prophète, ni sur une erreur, s'il plaît à Dieu*. 





1313. Si mon interlocuteur me demande : Existe-t-il quelque 
chose qui prouve et corrobore ce que tu viens de dire ? 


1314. On lui répondra : Sufyân [b. ‘Uyayna] nous a rapporté, 
d’après ‘Abd al-Malik b. ‘Umayr, d'après ‘Abd ar-Rahmän 
b. ‘Abd Allah b. Mas‘üd, d’après son père, que jé Envoyé de 
Dieu a dit : “Que Dieu illumine le visage du croyan 





316 sHÂFrÎ 


Un prône de ‘Umar b. al-Khattâb 


1315. Sul [b. ‘Uyayna] nous a informés, d’après ‘Abd Allah 
b. Abi Labid, d'après Sulaymäân b. Yasär, d’après son père, 
que : “Umar b. al-Khattâb fit un prône devant les gens à Al-Jâbiya 
et il dit : « L'Envoyé de Dieu se tenait debout, comme je me tiens en 
ce moment parmi vous, et il a dit : “Honorez mes Compagnons, puis 
ceux qui viendront après eux, puis ceux qui viendront après. Puis 
apparaîtra le mensonge, au point que l'homme prêtera serment, alors 
qu'on ne lui a pas demandé de prêter serment ; il témoignera, alors 
qu'on ne lui a pas demandé de témoigner. Celui que réjouissent les 
délices du Paradis doit suivre ma communauté, car Satan est avec 
L'homme isolé ; mais quand il y a deux personnes ensemble, il s'éloigne 
un peu. Que l'homme ne s'isole pas avec une femme, car Satan sera 
troisième compagnon. Celui que réjouit sa bonne action et que désole 
sa mauvaise, celui-là est vraiment croyant*. ”»” 








“Suivre la communauté” : signification 


1316. Mon interlocuteur me demanda : Quelle est la signifi- 
cation de l’ordre du Prophète “suivre la communauté” (luzüm 
aljamâʻa)? 


1317. Je répondis : Il n'y en a qu’une seule. 


1318. Il me demanda : Comment ne peut-il contenir qu’une 
seule signification ? 


1319. Je répondis : Lorsque la communauté était dispersée 
dans les [différents] pays [de l'Islâm], personne ne pouvait 
suivre une communauté dont les peuples étaient physique- 
ment dispersés, car ces groupes réunissaient musulmans et 
infidèles, hommes pieux et dépravés. Suivre la communauté 
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n'avait par conséquent aucun sens parce que c'était impossible : 
un agrégat de corps (ÿtimä* al-abdân) ne crée rien. 

Cette expression n'a, en effet, de signification pour les 
musulmans qu'en fonction des préceptes de licite, d'interdit 
, sur lesquels 


ou d'obéissance édictés par Dieu et Son Envoy 
est fondée leur communauté. 





1320. Quiconque professe ce que professe la communauté 
des musulmans la suit par là même. Et quiconque va à l'en- 
contre de ce que professe leur communauté va à l'encontre de 
cette communauté, que l'Envoyé a ordonné de suivre. En 
effet, le manque de vigilance a pour cause la scission. 

Mais la communauté ne peut, dans sa totalité, se tromper 
sur la signification d’un verset, d'une sunna ou d'un raison- 
nement analogique, s’il plaît à Dieu*. 








LE RAISONNEMENT ANALOGIQUE (QIYÅS) 


Le fondement du raisonnement analogique 


1321. L'interlocuteur me demanda : Sur quoi te fondes-tu 
pour affirmer que l’on peut juger par raisonnement analo- 
gique (qiyés), là où il n'existe pas de prescription textuelle 
explicite coranique, ni de sunna, ni de Consensus ? Est-ce 
donc que l'analogie tient lieu de prescription textuelle 
contraignante ? 


1322. Je répondis : Si l'analogie était une prescription tex- 
tuelle explicite du Coran ou d’une tradition, on dirait alors, 
dans tous les cas où il existe un texte explicite coranique : “cela 
est une règle de droit de Dieu” ; on dirait de même dans tous 
les cas où il existe un texte de tradition prophétique : “cela est 
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une règle de droit (hukm) de l'Envoyé de Dieu”. Mais nous ne 
dirions pas de ces cas qu'ils constituent des analogies. 


Le raisonnement analogique : définition 
1393. Il me demanda : Qu'est-ce donc que le raisonnement 


analogique ? Est-ce que c'est l'effort de recherche personnelle 
(ijtihâd) ? Ou bien s'en distingue-t-il ? 





1324, Je répondis : Ce sont deux noms pour une même 
ation. 








. I me répliqua : Quelle est leur base commune ? 





Je répondis : Tout ce qui est révélé [dans le Coran] 
à la vie du musulman contient une règle de droit qui le 
lie ou une indication existante qui ouvre la voie vers la vraie 
réponse. Il incombe au croyant, quand il existe une qualifica- 


tion juridique révélée proprement dite, de s'y conformer. Si 





re! 





cette qualification juridique ne se trouve pas concrètement 
dans la révélation, on recherchera une indication, ouvrant la 
voie vers la vraie solution, en s'appuyant sur un effort de 
recherche personnelle (ijtihâd) ; V ijtihâd, c'est le raisonnement 
par analogie*. 


1327. L'interlocuteur me posa cette série de questions : 
A ton avis, si les savants appliquent le raisonnement analogique 
convenablement, et s'ils atteignent la vérité aux yeux de Dieu, 
leur est-il loisible de diverger les uns des autres dans leur 
déduction analogique ? Sont-ils assujettis à suivre un même et 
unique chemin dans chaque cas, ou [au contraire] leur est-il 
permis d'aboutir à des voies divergentes ? Quel est l'argument 
probant montrant qu’ils ont le droit de raisonner analogique- 
ment sur l'aspect extérieur à l'exclusion de l'aspect caché, 
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d’avoir des réponses différentes ? Est-ce que le domaine dont 
ils assument la pleine responsabilité en ce qui les concerne est 
différent de celui concernant les autres ? Qui est légalement 
qualifié pour exercer l'jtihäd en appliquant le raisonnement 
analogique aux cas le concernant lui-même, à l'exclusion des 
autres ? Qui est qualifié pour 
les domaines le concernant et lui-même et les autres ? 





pnner analogiquement dans 





Les deux aspects de la science religieuse 


1398. Je lui répondis : Il y a plusieurs sortes de science reli- 
gieuse : la connaissance certaine et complète de l'aspect exté- 
rieur et caché, la vérité de l'aspect extérieur seul*, 


La science de la masse 


1329. [1] La science certaine est ce qui fait l'objet d'un texte 
explicite de Dieu relatif à un statut légal ou d'une sunna de 
Son Envoyé, que les croyants dans leur grande majorité ont 
transmis de génération en génération. Le Coran et la Sunna 
constituent les deux voies en vertu desquelles sont déclarés le 
licite et l’illicite. Personne n'a le droit, selon nous, de les igno- 
rer ni d'en douter. 





La science des spécialistes 


1330. [2] La science de l'élite (khässa) consiste en sunna venant 
d’une tradition de spécialistes, que [seuls] les savants connais- 
sent et dont les autres ne portent pas la responsabilité. Elle se 
trouve chez tous les savants ou quelques-uns d'entre eux ; elle 
se transmet en se fondant sur la véracité de l'informateur par- 
ticulier qui l’a transmise de l’Envoyé de Dieu. C'est cette science 
qu'il est obligatoire aux savants d'adopter ; elle constitue une 
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vérité selon les apparences comme condamner à mort un 
meurtrier [sur le témoignage de] deux témoins, [tout en 
sachant] que l'erreur est possible de la part des deux témoins. 


Le consensus 


1331. Vient ensuite la science du consensus. 


L'effort d'élaboration personnelle 


1332. Vient enfin la science fondée sur l'effort d'élaboration 
personnelle (ijtihâd) au moyen du raisonnement analogique, 
quand on cherche à atteindre la vérité. Cette science exprime 
la vérité apparente aux yeux de celui qui applique le raison- 
nement analogique, [mais] non à l'ensemble des savants, car 
Dieu Seul connaît ce qui nous échappe. 





1333. L'interlocuteur me demanda : Quand les savants 
cherchent une connaissance certaine au moyen du raisonne- 
ment analogique, et qu'ils appliquent ce dernier correctement, 
doivent-ils tomber d'accord entre eux, alors que nous consta- 
tons qu'ils sont parfois en désaccord ? 








Les deux sortes de raisonnement analogique 


1334. [Shâfi“ dit :] Il y a deux sortes de raisonnement analogique. 
Le premier consiste en ce que le cas secondaire est contenu 

dans la signification du cas de référence (fi ma‘nä-Lasl). Un tel 

raisonnement ne saurait entraîner de divergence. 

Le second consiste en ce que le statut secondaire possède 
des ressemblances avec de nombreux cas de référence. Le raison- 
nement analogique dépendra alors du cas le plus approprié, 
celui dont la ressemblance (shabah) à ce cas secondaire est la 
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plus grande. Ceux qui appliquent un tel raisonnement analo- 
gique peuvent aboutir à des désaccords. 


Illustration 1 : la gibla 





1335. Mon interlocuteur me demanda : Montre-moi par des 
exemples que je connais qu'il y a deux sortes de savoir : l’un 
consiste en une connaissance certaine de la vérité d’un point 
de vue apparent et caché ; l’autre en une connaissance cer- 
taine de la vérité au [seul] plan apparent, non au plan caché*. 








1336. Je lui répondis : Si nous nous trouvions, dans la Mos- 
quée sacrée avec la Ka‘ba en vue, ne -tu pas d'accord que 
nous avons reçu l'obligation de nous tourner dans sa direction 
avec certitude ? 





1337. Il me répondit : Oui. 


1338. J'ajoutai : Par ailleurs les prières rituelles, l'aumône 
légale, le pèlerinage à La Mecque et les autres [devoirs] sont 
pour nous de stricte obligation ; ne sommes-nous pas assujet- 
tis à connaître avec certitude que nous devons les remplir par 
connaissance totale et complète ? 





1339. Il me répondit : oui. 


1340. Je poursuivis : Puisque c'est pour nous un devoir de 
stricte obligation de punir le fornicateur de cent coups de 
fouet et le coupable d’imputation calomnieuse de fornication 
de quatre-vingts coups, de mettre à mort le musulman apostat, 
d’amputer de la main le voleur, ne sommes-nous donc pas 
dans l'obligation d'agir ainsi, à l'égard du coupable contre 
lequel la preuve a été établie, avec certitude acquise, par ce 
que nous avons appris de lui ? 
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1341. Il répondit : Oui. 


1342. Je continuai : Je dis : N’est-il pas égal que nous-mêmes 
ou les autres soyons soumis à ces obligations, si nous savons, 
de par nous-mêmes que nous connaissons ce que d’autres ne 
connaissent pas, et que, grâce aux autres, NOUS Savons ce que 
notre savoir ne saisit pas par observation directe. 


1343. Il répondit : Oui. 





1344. Je poursuivis : N'avons-nous pas reçu obligation à 


nes de nous tourner — où que nous soyons — 





l'égard de nous- 
vers la Maison s; 





1345. Il répondit : Bien 





1346. Je dis : Ne trouves-tu pas que nous sommes dans la 
totale certitude puisque nous avons atteint la Maison [sacrée] 
en nous orientant vers elle ? 


1347. Il répliqua : Non, ce n'est pas comme lorsque vous 
pouviez apercevoir [la Maison sacrée] ; mais vous avez toute- 
fois rempli l'obligation qui vous était imposée*. 


1348. Je lui dis : L'obligation qui nous est faite de recher- 
cher une réalité cachée est différente de celle de rechercher 
une réalité concrètement observable. 


1349. Il répondit : Oui. 


Illustration 2 : la recherche de l'honorabili 





1350. Je lui dis : De la même façon nous avons reçu l'obligation 
d’agréer l’honorabilité d’un homme en nous fondant sur les 
signes extérieurs qui s’en manifestent à nous, de contracter 
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avec lui des liens de mariage et d'hériter de lui, d'après son 
islâm apparent. 


1351. Il répondit : Oui. 





52. 
intérieur, 


able en son for 





‘ajoutai : Il peut ne pas être hor 


1353. Il répondit : C'est bien possible qu'il en soit ainsi. 
Mais vous n'avez reçu obligation [d'accepter] le concernant 
que ce qui est apparent. 





54. Je lui dis : Ne nous est-il pas licite de contracter mariage, 
ablir des liens d'hérit 
gner ; ne nous est-il pas interdit de le tuer, en nous fondant sur 
les apparences ? } 
apprennent que cet [homme] est infidèle, de le mettre à 
mort, de l'empêcher de contracter mariage et d'établir des 
liens d'héritage, de le priver [des droits] que nous lui avons 
octroyés ? 





e avec lui, de lui permettre de témoi- 








est-il pas licite à d'autres que nous, s'ils 





1355. Il répondit : Oui. 


1356. Je lui dis : On constate donc que le devoir de stricte 
obligation qui nous est imposé concernant le mème homme 
est variable et qu'il dépend du degré de connaissance que 
nous, et des tiers, en avons. 


Jui. Chacun de nous 





1357. L'interlocuteur remarqua 
s’acquitte de ses obligations dans la me: 
sances. 


ire de ses connais- 








1358. Je lui dis : 
où n'existe pas de prescription textuelle explicite contrai- 
gnante. Nous ne pouvons alors que chercher [la solution] en 


'est cela même que je t'ai dit dans les cas 
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nous fondant sur l'effort de recherche personnelle, au moyen 
du raisonnement analogique. Nous avons reçu obligation 
d'arriver à la vérité, dans la mesure du possible. 


1359. I1 me dit : N'es-tu pas ici en train de juger du même 
cas, de plusieurs manières ? 


1360. Je répondis : Oui, puisque les conditions sont différentes. 


1361. Il me demanda : Cite-m’en quelques-unes. 


L'ordre décroissant des critères 


1362. Je répondis : Si un homme s'accuse devant moi d’avoir 
enfreint un droit de Dieu ou d’un humain, je prends une 
décision contre lui sur la base de son aveu. S'il n’avoue pas, 
je le condamne en vertu d'une preuve testimoniale établie 
contre lui. Si aucune preuve testimoniale n’est fournie, je 
lui ordonne de prêter serment pour sa défense et de s’inno- 
center ainsi. S’il refuse, j'ordonne alors à la partie adverse 
de prêter serment et je décide à l'encontre du prévenu 
sur cette base, puisqu'il a refusé le serment qui l'aurait 
innocenté. 

Nous savons que son aveu - l'attachement aux biens [de ce 
monde] pouvant faire craindre une iniquité — est plus véri- 
dique que le témoignage d’un tiers, parce que le tiers peut 
parfois se tromper et mentir. La déposition contre lui de 
témoins honorables est plus proche de la vérité que son refus 
de prêter serment et le serment de son adversaire, auquel on 
donnerait raison, alors qu’il pourrait ne pas être honorable ; 
on accorderait donc foi à la partie adverse pour des motifs 
dont les uns sont plus forts que les autres. 
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1363. Il me répliqua : Il en est bien ainsi ; lorsque l'accusé 
refuse de prêter serment, nous donnons, quant à nous, 
à l'adversaire, à cause même de ce refus*. 





1364. Je lui répondis : Vous lui donnez raison pour un [motif] 
plus faible que celui pour lequel nous lui donnons, nous, raison, 


1365. 1 répliqua : Oui, mais je m'oppose à toi sur le principe 


1366. Je répondis : Le motif le plus fort pour lequel tu prends 
ta décision est son aveu. Or il se peut qu'il avoue en faveur du 
droit d'autrui par oubli ou par erreur. Et dans ce cas, le 
condamnerais-je pour cela ? 


1367. Il répondit : Oui, mais tu n'es pas tenu à une obliga- 
tion autre que celle-là. 


1368. Je dis : N'es-tu pas d'accord avec moi que j'ai reçu 
obligation de chercher la vérité de deux manières : l'une 
d'elles, c'est par une connaissance certaine fondée sur l'aspect 
apparent et caché, l'autre, sur l'aspect apparent, à l'exclusion 
de l'aspect caché ? 


1369. 11 me répondit : Oui, certes. Mais existe-t-il dans le 
Livre ou dans la Sunna un argument fort pour étayer ta thèse ? 





1370. Je répondis : Oui, ce que je t'ai déjà mentionné de 
l'obligation, concernant nous-mêmes comme les autres, à 
laquelle nous sommes tenus, relativement à la qibla. 





1371. Dieu a dit : *... alors qu'eux n'embrassent même pas une 
parcelle de Sa connaissance excepté ce qu'Il veut” [Cor. I, 255). 1 
leur [Humains] a accordé de Sa sc ience ce qu'Il a voulu et 
comme Il l’a voulu, Rien ni personne ne peut s'opposer à Son 
arrêt et Il est prompt à faire rendre compte*, 
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1372. Dieu dit à Son Prophète : “Ils t 'interrogent sur l'Heure : 
«A quand son ancrage ?» / Quelle qualité as-tu toi-même pour le rap- 
peler ?” [Cor. LXXIX, 42-43.] 


1373. Sufyân (b. ‘Uyayna), d’après Az-Zuhrî, d’après ‘Urwa, 
nous a transmis la tradition suivante : “Le Prophète suppliait conti 
nuellement Dieu, à propos de l'Heure, jusqu'au jour où Il fit descendre 
sur Lui cette révélation : «Quelle qualité as-tu toi-même pour le rappeler ?»" 


1374, Dieu a dit : “Dis : «Pas un des habitants des cieux ni de la 
terre n'a science du mystère, mais Dieu seul.»" [Cor. XXVII, 65*.] 


1375. Dieu — qu'il soit glorifié et exalté ! — a dit : “Car Dieu 
tient la science de l'Heure, comme I fait tomber la pluie. Il connaît ce 
qu'ily a dans les matrices, alors que nulle âme ne connaît ce qu'elle 
acquiert pour demain, que nulle âme ne connaît sur quelle terre elle 
mourra. Dieu est le Connaissant, l'Informé.” (Cor. XXXI, 34.] 


1376. [Shäfi‘] dit : Les hommes ont reçu obligation d'obtem- 
pérer, par leurs paroles et leurs actes, aux ordres qu'ils ont 
reçus de Dieu, de s'en acquitter scrupuleusement, sans les 
outrepasser, car ils ne peuvent rien se donner à eux-mêmes. 
Le don provient de Dieu Seul. Nous demandons à Dieu le don 
grâce auquel nous accomplirons Ses droits sur nous et, par là, 
gagnerons auprès de Lui encore plus de faveurs exaucées*. 





DE L'EFFORT DE RECHERCHE PERSONNELLE (IJTIHÂD) 


Illustration : la qibla 


1377. L’interlocuteur me demanda : Sur quelle base te fondes-tu 
pour admettre la pratique de l'effort d'élaboration personnelle 
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compatible avec tes explications précédentes ? Peux-tu me 
l'exposer ? 





1378. Je répondis : Oui, en raisonnant sur les indices 
contenus dans cette parole du Très-Haut : “D'où que tu ailles 
en expédition, tourne ton visage du côté du Sanctuaire consacré. 
ahu) votre visage. ” 








Où que vous soyez, tournez de son côté (shat 
[Cor. 1, 150.] 





1379. 11 me demanda : Que signifie “dans sa direction” ? 








1380. Je répondis : “Face à lui” (tilgå 'uhu). Le poète a déclamé : 


Encore indomptée, la chamelle souffre d'un mal qui la ronge 


Au point que les regards, à tant se diriger vers (shatr) elle, en sont ensorcelés* 





1381. La science nous enseigne que quiconque 
sa demeure en est éloignée, tourne sa face en direc tion de la 
Mosquée sacrée, est dans le vrai, de par son effort de recherche 
personnelle, afin de s'orienter correctement, grâce aux indices 
dont il d ispose ; en effet, l'obligation qu reçue consiste à 
s'orienter vers elle, tout en ne sachant pas 
dans le vrai ou dans l'erreur. Il peut apercevoir des indices 
qu'il connaît ; il s'orientera alors grâce à eux. Un autre que 
lui, connaissant d'autres indice: entera alors autrement, 
méme si leur orientation est différente. 


alors que 











ce faisant, s'il est 











s'ori 








1382. L'interlocuteur répliqua Si j'admets comme toi cette 


idée, j'admettrai des divergences dans d'autres situations ! 





ion que tu voudras. 


1383. Je répondis : Soutiens là-dessus l'opi 


1384. Il répliqua : Moi, je soutiens que la divergence n'est 
pas admissible. 
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1385. Je répondi: 
deux, sur un chemin que nous connaissons. Moi je dis : voici 
la direction de La Mecque ; toi, tu soutiens une opinion oppo- 
sée. Lequel de nous deux devra suivre son compagnon ? 


upposons ceci : nous sommes, tous les 


1386. Il répondit : Aucun des deux ne devra suivre l’autre. 


lors : Que doivent-ils faire ? 





1387. Je lui demandai 


1388. Il répondit : 

= soit, ils ne sont pas obligés de prier tant qu’ils ne connais- 
sent pas de manière certaine la gibla ; comme ils ne connaî- 
tront jamais l'inconnu de manière certaine, ils renonceront 
par conséquent à la prière ; 

— soit, le devoir strict de rechercher la gibla est levé pour 
eux. Ils prieront donc dans la direction qu'ils voudront. 

Je ne soutiens aucune de ces deux opinions. Je ne trouve, 
pour les départager, pas d'autre issue que : 

dire : chacun des deux priera dans la direction qui lui 
paraîtra la bonne (ils ne sont, en effet, pas tenus par d'autre 
obligation que celle-là) ; 

— soutenir que chacun des deux a reçu obligation de recher- 
cher la vérité dans l'aspect apparent et caché. Leur erreur sera 
absoute dans l'aspect caché, mais non dans l'aspect apparent. 


1389. Je répondis : Quelle que soit l'une des deux opinions 
que tu soutiennes, l'argument se retourne contre toi, car tu 
fais une distinction entre le jugement fondé sur l’aspect caché 
et celui fondé sur l'aspect apparent. C'est cela précisément 
que tu nous reprochaïs puisque tu déclares : si vous êtes en 
désaccord, je soutiendrai qu'il faut nécessairement que l'un 
des deux soit dans l’erreur*. 


1390. Il déclara : Oui, certes. 
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1391. Je poursuivis : Tu as admis la validité de la prière alors 
que tu sais que l’un des deux est dans l'erreur, peut-être 
même les deux. 





1392. J'ajoutai : Une telle distinction s'imposerait dans le 


cas du témoignage juridique et du raisonnement analogique. 


e telle erreur esi 
able*, 





1393. Il répondit : U. 
soutiens qu'elle est pardor 








Qibla et réparations pour délit de chasse en état de sacralisation 


1394. Je répondis : Dieu a dit : *{Vous qui croyez], ne tuez pas de 
gibier en état d'interdit. Qui d'entre vous le ferait délibérément, sa 
rétribution équivaudra en bêtes de troupeau à ce qu'il aura tué, au 
jugement de justes parmi vous et sous forme d'offrande directe à la 
Ka‘ba.” [Cor. V, 95*.] 





1395. Dieu a ordonné une compensation équivalente dans 
l'espèce dont Il soumet la détermination au jugement de 
deux hommes honorables. Mais puisque, en état de sacralisa- 
tion, la chair du gibier est illicite de manière générale, la com- 
pensation du gibier tué doit être établie sur des équivalences 
selon la taille. 








1396. Les Compagnons de l'Envoyé de Dieu qui ont eu à 
juger de cas semblables ont délivré des sentences conformes à 
ce principe : pour une hyène une compensation d'un bélier, 
pour une gazelle, une chèvre, pour un lièvre, un chevreau, 
pour une gerboise, une agnelle*. 





1397, La science légale nous enseigne que les Compagnons 
ont voulu dans leur jugement établir une équivalence fondée 
sur la taille et non la valeur marchande des animaux. S'ils avaient 
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jugé sur cette dernière base, leurs décisions eussent été 
variables, à cause de la fluctuation des prix du gibier selon les 
régions, les périodes de l’année et les époques. Or leurs juge- 
ments furent uniformes. 





1398. La science légale nous enseigne également que la ger- 
boise n’a pas une taille équivalente à l’agnelle, mais en offre 
la plus proche ressemblance ; c'est pourquoi elle est considé- 
rée comme équivalente, Une telle analogie est plus nette dans 
le cas de la chèvre et de la gazelle. Mais elle l’est légèrement 
moins dans le cas d'une agnelle et d'une gerboise. 


1399. Or la compensation de l'équivalent dans la taille du 
gibier (tué par le pèlerin en état de sacralisation) — à l'exclu- 
aux — ne doit être conforme qu'à l'opinion de 
‘Umar [b. al-Khattäb] - mais Dieu Seul sait : après examen du 





sion des ois 





gibier tué, on détermine la compensation portant sur la bête 
dont la ressemblanc 
est gro! élevé 
une bête analogue, comme dans le 





è corporelle est la plu 
ation s 





s proche. Si le gibier 





la comper 





d'autant et portera $ 











s de l'hyène qui, plus 
grosse que la chèvre, entraîne une compensation plus impor- 
tante, le bélier, ou le cas de la gerboise, plus petite que le che- 
vreau, une compensation plus petite correspondant à l'agnelle. 


Ijtihâd et équivalent 


1400. Le volatile, n'ayant pas d'équivalent parmi les bêtes du 
troupeau à cause des différences de constitution physique et 
de morphologie, la composition s'établira en vertu d'un 
précédent ou d’un raisonnement analogique fondé sur ce 
qui est interdit aux humains : si quelqu'un cause la perte d’un 
oiseau, il devra [en dédommager] le propriétaire de sa valeur 
marchande*. 
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1401. Shâfi‘i dit : La décision relative à la valeur [de l'oiseau 
tué] a fait l'objet d'un consensus [des savants]. Le gibier doit 
être estimé d’après le cours du jour à l'endroit où il a été tué, 
car il varie selon les périodes et les régions ; un oiseau coûtera 
le prix d'un dirham dans une ville et seulement une fraction 
de dirham dans une au 





e. 


» d'admettre le témoignage de 





1402. Nous avons reçu l'ordi 
l'homme honorable. S'il nous est stipulé de l'ag 
porte en lui des indices montrant que nous devrions récuser 





,c'estqu'il 


le témoignage d’un homme manquant d'honorabilité. 


Honorabilité et signes de véracité 


1403. L'homme honorable ne possédant pas en lui-même 
de signe distinctif de l'homme non honorable, ni dans son 
physique ni dans son langage, le seul signe distinctif est sa 
véracité, fondée sur l'expérience que nous avons des [diffé 
rents] traits de sa personnalité, 





1404. S'il présente dans son comportement, et ce de manière 
prépondérante, les apparences d'un homme de bien, il est agré 
même si on décèle en lui quelques 
parmi nous -à notre connaissance —, est exempt de péchés ? 











nsuffisances ; en effet, qui, 


1405. S'il mêle, dans son comportement, des péchés à des 
œuvres pies, seul un effort de recherche personnelle sur [l'aspect] 
prépondérant de son comportement permettra de distinguer en 





S'il en est ainsi, il est ir il y ait 





lui le bon et le mauvai ble qu 
divergence d'appréciation entre les mujtahid à son sujet. 


1406. Si ses traits d'homme de bien se manifestent à nous, 
nous acceptons son témoignage, Mais si un juge autre que 
nous vient à découvrir la manifestation de traits répréhen- 
sibles, il est alors de son devoir de le récuser. 
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1407. Deux magistrats ont ainsi délivré un jugement dans 
un même cas [de témoignage] : rejet pour l'un, acceptation 
pour l’autre. [Voilà un exemple] de divergence. Et pourtant 
chacun d’eux a rempli son devoir. 


1408. L'interlocuteur me demanda : [Peux-tu] me citer une 
'ijtihâd ? 





tradition qui autorise l'exercice de 1 


ljtihâd, vérité unique ou vérités multiples 





1409. [SI î dit :] Je répondis : oui. ‘Abd al-'Azîz b. Muham- 
mad [ad-Darâwardi] nous a informés, d'après Yazid b. ‘Abd 
Allah [b. ma b. al-Hâdi], d’après Muhammad b, Ibrâhîm 
[at-Taymi], d'après Busr b. Said, d'après Abü--Qays, client de 
‘Amr b. al-‘As, d'après ‘Amr b. al-‘As, que ce dernier a entendu 
l'Envoyé de Dieu dir i un juge donne sa sentence en exerçant son 
propreijtihâd et fait mouche, il aura droit à une double récompense ; 
s'il juge en exerçant son propre ijtihâd mais échoue, il aura droit à 
une simple récompense.” 













1410. ‘Abd al-‘Aziz [b. Muhammad] nous a informés que 
[Yazid] b. al-Hädi a dit : “J'ai rapporté cette tradition à Abû Bakr 
b. Muhammad b. ‘Amr b. Hazm. Ce dernier dit : «C'est ainsi que Abû 
Salama me l’a rapportée, d'après Abû Hurayra*.»” 


1411. L'interlocuteur répliqua : Il s'agit là d'une tradition 
isolée que tous les autres [savants] récuseront, s'opposant à 
toi comme à moi. Pour un autre que nous deux elle est sujette 
à contestation. 


1412. Shäfi'i répondit : Toi et nous [ne] sommes-nous [pas] 
de ceux qui la tiennent pour authentique ? 


1413. 





interlocuteur dit : Oui. 
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1414. [Shäfi‘i dit :] Ceux qui la rejettent savent que j'ai [déjà] 
ion ainsi que 





expliqué comment on authentifie cette tra 
d'autres. 


1415. Je demandai : Où se trouve donc, dans cette tradition, 
le point prêtant à contestation ? 





1416. L'interlocuteur répondit : L'Envoyé de Dieu n° 
adition que tu rapportes de lui quel ijti- 








pas précisé dans 
hâd était “erreur” et lequel était “vérité*” ? 


a 











1417. [Shäfi'i dit :] Mais 
contre toi. 


st un argument qui se retourne 


1418. L'interlocuteur répondit : Comment cela ? 


1419. [Shâfi'î dit :] Le Prophète a mentionné que l'un des 
deux mujtahid rece 
l'autre, Or la récompense n'est accordé: 
pour l'erreur pardonnable. 





ait une récompense plus grande que 
l'illicite ni 





ni pou 


1490. En effet, si on dit [à un juge] d'exercer son ijtihäd 
avec des risques d'erreur, s'il l'applique en s'appuy 
l'aspect extérieur, comme il en a reçu obligation, et se trompe, 
a pardonnée, comme je l'ai indiqué. S'il com- 
met une erreur inadmissible, non seulement il n'est pas digne 
de récompense, mais il mérite le châtiment — autant que je 
puisse en juger, mais Dieu Seul sait ! — et le mie 
serait d'obtenir le pardon de Dieu. 





ant sur 





son erreur se 











x pour lui 





1421. Il y a là une autre indication prouvar 
avons déjà affirmé : nous avons reçu obligation d’exe 
effort personnel, lorsque nous avons à établir un statut juridique 
en nous fondant seulement sur l'aspect apparent [des choses], 
à l'exclusion de ce qui nous est caché, mais Dieu Seul sait ! 





ce que nous 





r notre 
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Signification des termes “véri é” (sawåâb) et “erreur” (khata’) 

1422. L'interlocuteur répliqua : Il est bien possible qu’il en 
soit ainsi. Mais quel est le sens des termes “vérité” (sawäb) et 
“erreur” (khata') ? 





1423. Je lui répondis : Reprenons l'exemple de la qibla. Est 
dans le vrai celui qui voit concrètement la Mosquée sacrée, 
avec certitude ; celui pour qui elle n'est pas en vue — qu'il en 
soit loin ou proche — doit la chercher avec soin. Certains réus- 
siront, d’autres échoueront. Ainsi le fait même de s'orienter 
comporte des possibilités d'atteindre la vérité ou de tomber 
dans l'erreur, tout comme, à propos de la vérité ou de l'erreur 
[d'information de que Iqu'un], on dira : “Un tel a atteint le 
but qu'il recherchait ; il ne l'a pas manqué. Un tel l'a manqué ; 
pourtant il a déployé beaucoup d'efforts pour l'atteindre.” 





1424. L'interlocuteur reconnut : Il en est bien ainsi. Mais, à 
ton avis, ne peut-on pas parler de “vérité” (sawäb) de l'ijtihâd 
dans un autre sens ? 





1495. Shâfi‘i dit : Oui, dans le sens où il est fait obligation 
de l'exercer seulement dans les cas où la solution est incon- 
nue, Si on le fait, on réussit [par là même] à atteindre la vérité, 
puisqu'on satisfait à cette obligation. Mais c'est une vérité atteinte 
d’un point de vue purement extérieur, car Dieu Seul connaît 
la vérité intime des choses. 


1426. Nous savons que deux hommes, divergeant dans leur 
recherche de la qibla - même s’ils ont réussi à trouver, grâce 
à leur ijtihâd, l'objet concret recherché [la bonne gibla] -, ne 
sont en aucun cas dans le vrai parce qu'ils l'ont trouvée, mais 
parce qu'ils ont fait appel à leur ijtihäd, malgré leur diver- 
gence. C’est le même raisonnement que nous avons tenu €t 
décrit à propos des témoins juridiques et dans d’autres cas. 
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1427. L'interlocuteur me demanda : Peux-tu m'en fournir 
milaire ? 





un autre exemple 


1498. [Shäfi‘i dit :] Je ne pense pas que cela puisse être 
illustré par un exemple plus fort que celui-là. 


1429. L'interlocuteur me dit : Donne-moi un autre exemple. 


1430. [Shäfi‘i dit :] Dieu a déclaré licite d'épouser deux, trois 
” (concubines). 





ou quatre femmes et “celles de droite propriété 


Il a interdit [le mariage] avec les mères, les filles et les sœurs* 





1431. L'interlocuteur dit : Oui. 


Cas juridique : un homme épouse, sans le savoir, sa sœur 


i un homme achète une esclave et lui fait 





1432. J'ajoutai 
subir le délai de viduité, lui 
ports sexuels avec elle* ? 


-il ensuite licite d'avoir des rap- 





1433. L'interlocuteur répondit : Certainement. 


1434. [Shäfi'i dit :] 1 a donc des rapports avec elle et elle lui 
donne des enfants. La situation dure un certain temps, avant 
qu'il apprenne qu'elle est sa sœur. Quelle opinion adopter 
devant une telle situation ? 


1435. L'interlocuteur répondit : Elle lui était licite jusqu’au 
moment où il a appris sa [véritable] ident 
est plus permis d'avoir des relations 





. Dès lors, il ne lui 





avec elle. 





1436. Je repris : On peut donc dire qu'une même femme 
est à la fois licite et prohibée au même homme, sans que ni lui 
ni elle ne soient responsables d’un quelconque péché. 
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1437. L'interlocuteur me répondit : d’un point de vue impli- 
cite et caché, elle n’a é d'être, du début jusqu'à la fin, 
sa sœur, Mais d'un point de vue apparent, elle lui était permise 
tant qu'il ignorait qui elle était, et interdite à lui lorsqu'il l'a su. 


as CES 





1438. L'interlocuteur ajouta : D'autres [juristes] que nous 
pourraient soutenir qu'il n'a jamais cessé, de par ses relations 
avec elle, d'être coupable de péché, mais c'est un péché dont 
ilest absous. 








1439. Je dis : Dieu Seul sait ! Quelle que soit l'opinion adop- 
tée, les savants ont établi une distinction entre le jugement 
porté sur l'aspect apparent et celui fondé sur l'aspect caché ; 
ils ont exempté de péché le mujtahid qui a exercé sa recherche 
personnelle en s'appuyant sur les apparences, même si, à leurs 
yeux, il a péché involontairement, et n'ont pas absous celui 
qui a péché volontairement. 














1440. L'interlocuteur acquiesça : Certainement. 





î dit :] De la même manière un homme peut 
épouser, par ignorance de l'interdiction, une femme qui lui 
est prohibée ou épouser une cinquième femme, après avoir 
appris [par erreur] le décès de l'une de ses épouses. Il y a d’autres 
cas semblables. 





1442. L'interlocuteur répondit : Oui, c'est vrai. Les cas simi- 
laires de ce genre sont nombreux. 


1443. Shâfi'f dit : Il est évident pour ceux d’entre vous qui 
acceptent l'authenticité de cette tradition que l'effort d’éla- 
boration personnelle ne peut jamais s'exercer que dans la 
quête, fondée sur un indice, d’une chose déterminée, concrète, 
mais cachée ; les divergences sont admissibles entre les savants 
exerçant de droit cet effort de recherche personnelle*. 
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Comment s'exerce l'ijtihâd ? 


1444. Mon interlocuteur me demanda : Comment l'itihäd 
il? 





s'exerce- 





1445. [Shäfi‘i dit :] Le Très-Haut a pourvu Ses si 
de raison ; et grâce à elle, Il leur a montré comment établir 
des distinctions entre [opi gentes ; Il les a guidés 
sur le chemin de la vérité par des textes explicites et des 
signes. 


viteurs 





1446. Mon interlocuteur me demanda : Montre-moi cela 
par un exemple. 


Illustration : recherche de la qibla 


1447, [Shäfi'i dit :] Dieu a érigé pour les hommes la Maison 
sacrée (al-Bayt al-Harâm) [de La Mecque]. Il leur a ordonn, 
s'orienter pour prier vers elle, s'ils la voient, ou d'en recher- 
cher la direction, si elle est hors de vue. Il a créé pour eux, à 
cet effet, le ciel, la terre, le soleil, la lune, les étoiles, les mers, 
les montagnes et les vents*, 





de 





1448. Dieu a dit : “Lui qui disposa pour vous les étoiles afin bien 
vous vous guidiez 
[Cor. VI, 97.] 


dans les ténèbres du continent et de la mer...” 





1449. Et Ila dit: “.. et des repères, [ tels que les voyageurs] se gui- 
dent sur les étoiles.” [Cor. XVI, 16.] 





1450. Puis Il les a informés qu'ils pouvaient se diriger au 
moyen des astres et des repères [cosmologiques]. 
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1451. Ainsi, grâce à la bonté, l’aide et l'assistance qu’il leur 
prodigue, les hommes conn ient-ils la direction de la 
Maison sacrée. Ceux d’entre eux qui la voient de l'endroit où 
€ trouvent peuvent [accomplir la prière]. Quant à ceux 
pour qui elle est hors de vue, ils peuvent, dans leur recherche 
de cette orientation, s'informer auprès de ceux qui la voient, 
aider de repères auxquels ils se fient : une montagne, se 
situant dans la direction, une étoile, permettant de se guider 
vers le nord ou le sud, le soleil, dont on connaît les levers et les 
couchers et dont celui qui accomplit la prière du soir observe 





ils 








ou 











la position, ainsi que les mers. 





1459, Ainsi les hommes sont-ils tenus de rechercher, 
grâce à la raison que Dieu a implantée en eux, les indices 
leur permettant de s'orienter vers l'endroit déterminé que 
Dieu leur a fait obligation de prendre pour gibla. 





1453. Si, par leur ijtihäd fondé sur la raison et leur connais 
sance des signes après avoir invoqué l'aide et l'assistance de 
Dieu ~, les hommes recherchent cette orientation, ils se sont 
alors acquittés de leur obligation. 





1454. Dieu leur a clairement montré que le devoir du fidèle 
consiste à se tourner dans la direction de la Mosquée sacrée ; 
tout au moins à s'efforcer de se tourner dans sa direction et 
non à y parvenir à tous les coups*. 








1455. Il ne leur appartient pas, 





s ne sont pas, sans indice 
[pour les guider], aussi certains de la bonne direction que ceux 
qui peuvent voir la Mosquée sacrée, de déclarer ceci : “Nous 
nous orientons là où nous sommes d'avis que c’est la bonne 
direction.” 
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DE LA PRÉFÉRENCE JURIDIQUE (/STIHSAN) 


Préférence juridique et raisonnement analogique 


1456. Mon interlocuteur me dit : Je suis d'accord avec toi, 
L'ijtihâd ne doit s'appliquer qu'à la recherche d'un objet spé- 
cifique et cette recherche ne doit jamais se fonder que sur 
une réalité déterminée, concrète, On l'effectue 
indice grâce auquel on parvient à cette réalité où au moyen 
d'une comparaison avec un autre objet déterminé, dé 
tant. Cela montre clairement qu'il est interdit, à quiconque, de 
se prononcer par préférence personnelle (istihsän) quand cela 
va à l’encontre de la tradition. Or la donnée - füt-elle Coran ou 
Sunna - est un objet dont le mujtahid tente de saisir le sens, 
de la même façon que le croyant loin de la Maison [sacrée] 
ssaie d'en déterminer la direction exacte et s'il n'y parvient 
onnement analogique. Ainsi personne n'a- 
til le droit de se prononcer, si ce n'est d'un point de vue fondé 
sur l'ijtihäd, car c'est, comme tu l'as 
la vérité. Admettras-tu donc que quelqu'un dise : “J'exerce 
l'istihsän" sans 








au moyen d'un 


à exis- 

















rappelé, la recherche de 





fonder sur le raisonnement analogique* ? 


1457. [Shäfi'i dit :] I n'est permis, selon moi - mais Dieu 
est plus savant ! — à personne, sauf aux hommes de sc 





ce, et 
à eux seuls, d’avoir une opinion et de soutenir qu'il faut se 
conformer à la donnée [coranique ou prophétique] et en 
d'absence de cette dernière, s'appuyer sur un raisonnement 
analogique fondé sur une donné [existante]. 





1458. S'il était permis de nier le raisonnement analogique, 
il eût été permis aux hommes de saine raison, autres que les 
gens de science légale, de se prononcer, en cas d'absence d'une 
donnée traditionnelle, selon leur préférence personnelle, 
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1459. Mais se prononcer en ne se fondant, ni sur une don- 
née traditionnelle ni sur un raisonnement analogique tiré, 
comme je l'ai déjà indiqué, du Livre de Dieu et de Ja Sunna de 
Son Envoyé, n'est certainement ni admissible, ni conforme 
[aux normes] du raisonnement analogique. 


1460. Mon interlocuteur me demanda : Le Livre et la Sunna 
apportent des preuves en faveur de l'exercice de l'ijtihâd. En 
effet, lorsque le Prophète ordonne de faire appel à un effort 
d'élaboration personnelle, c'est que cet effort ne doit jamais 
s'appliquer qu'à la recherche d’un objet. Cette quête ne doit 
s'effectuer qu'au moyen d'indices. Or ils constituent précisé- 
ment [les éléments] permettant l'analogie. Mais comment, 
effectue le lien entre le raisonnement analogique et les 
indices par rapport à ce que tu as précédemment expliqué ? 





alors 





Raisonnement analogique et indices : corrélation 





Illustration : blessure et composition légale : 

1461. [Shâfi'î dit :] N'es-tu pas d'accord que si un homme 
blesse l'esclave d'un autre, les spécialistes en science juridique 
ne demanderont à un tiers d'évaluer le prix de l'esclave - mâle 
ou femelle — que si ce tiers est bien informé du cours du mar- 
ché, afin qu'il fasse une estimation prenant en compte deux 
éléments : le prix d'un esclave et le cours du jour. Cette opé- 
ration ne peut s'effectuer que s'il considère l'esclave en ques- 
tion par rapport à un autre qu’il prendra comme référence pour 
établir une analogie. On ne saurait en effet demander à un 
marchand de fournir une estimation du prix que s'il est 
informé [du cours du marché*]. 











1462. II n’est pas légitime de poser à un juriste honorable, 
mais non connaisseur de la valeur des esclaves, la question sui- 
vante : “A combien estimes-tu le prix de cet esclave mâle ou de 
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cette femme esclave” ou “le salaire de cet ouvrier” ? Car s’il 
l'évaluait sans référence à aucun cas similaire contenant une 
indication de prix, ce serait pur arbitraire de sa part. 


1463. S'il en est ainsi à propos d’un bien de valeur modeste 
et dans lequel l'erreur est bénigne, aussi bien vis-à-vis de celui 
on que vis-à-vis de 





en faveur de qui on établit lévaluat 
celui aux dépens duquel on l'établit, que dire alors des pres- 
criptions divines ressortissant à l'illi 
à plus forte raison qu'on ne se prononce pas à leur propos 
arbitrairement, sur la base d'une appréciation personnelle. 








te etau licite, qui méritent 





1464. L'istihsän n'est qu'une affaire de plaisir subjectif 
(taladhdhudh*). 


1465. Seul un savant en traditions comprenant les compa- 
raisons à établir a le droit d'exercer l'ijtihäd. 


Comparaison avec la qibla : conséquences méthodologiques 


1466. S'il en est ainsi, alors le 
sur l'autorité de la science [légale], consistant en données tra- 
ditionnelles contraignante: 
analogie au moyen d'indices [menant à] la juste réponse. De 
sorte que le savant suit toujoun 


savant ne doit se pi 





noncer que 








, à partir desquelles il établit une 


s une tradition ou en recherche 





une pour sa déduction analogique ; de la même manière que 
l'homme [qui veut accomplir la priè 
la Maison [sacrée] lorsqu'elle est visible, par obse 
directe, ou, si elle est hors de sa vue, cherche à s'orienter dans 
sa direction grâce aux indices fournis par certains repères, en 
s'appuyant sur son ijtihâd. 





re] suit la direction de 
ation 





1467. S’il donnait son opinion sans la fonder sur une tradi- 
ton ni sur un raisonnement analogique, il serait plus proche 


342 SHAFrÎ 


du péché qu'une personne ignorante qui se prononcerait en 
pareille matière ; il serait alors permis aux hommes qui n'ap- 
partiennent pas à la catégorie des gens de science d'émettre 
ion. 





leur opi 


La science [légale] : ses composantes 





1468. Dieu n'a conféré à personne, après Son Envoyé, le droit 
de donner son opinion si ce n'est en s'appuyant sur la science 
[religieuse] dûment établie dans le passé, Or les modes de 
constitution de la science [légale] sont le Livre de Dieu, la 
Sunna, le consensus, les traditions et dits [des Compagnons et 
Successeurs], et enfin le raisonnement analogique fondé sur 
ces [sources]. 








1469. Ne peut raisonner par analogie que l'homme en pos- 
session de l'outil qui la lui rend possible. Cet outil est la 
science des statuts légaux du Livre de Dieu : ses devoirs de 
stricte obligation, son éthique, ses règles de bienséance, ses 
[versets] abrogeants et abrogés, son sens général et particulier 
et sa guidance sur le droit chemin*. 


1470. Quant aux versets susceptibles de [plusieurs] signifi- 
cations, il devra les interpréter en prenant pour indications les 
traditions de l'Envoyé de Dieu ; en cas d'absence de ces der- 
nières, il devra s'appuyer sur le consensus des musulmans. Si 
ce dernier venait à manquer, ce sera à l'analogie déductive 
qu’il devra avoir recours. 





1471. Nul n’a le droit de raisonner analogiquement tant 
qu'il n’est pas savant dans les traditions antérieures dûment 
établies, les propos des pieux Ancêtres, le consensus, les diver- 
gences, la langue arabe. 
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1472. Il n’a le droit de raisonner analogiquement que s’il 
jouit d’une raison saine, s’il est capable d'opérer des distinc- 
tions dans des données équivoques, afin d'éviter la précipita- 
tion et d’être sûr de lui avant d'émettre une opinion. 





1473. Il ne doit pas non plus se refuser à écouter les savants 
qui pourraient être en désaccord avec lui, car, ce faisant, il res- 
tera constamment en éveil pour ne pas s’abandonner à l'inat- 
tention. Il accroîtra et raffern 
dans la justesse de ses opinions. 





a, de la sorte, sa conviction 


1474. Il doit, dans cette tâche, déployer tous ses efforts et 
montrer de l'équité à l'égard de lui-même, afin de connaître 
à partir de quoi il professe telle ou telle de ses opinions, au 
nom de quoi il renonce à telle ou telle d'entre elles. 








1475. Il ne doit pas se montrer plus préoccupé de sa propre 
opinion que de l'opinion divergente, afin de reconnaître la 
précellence de la position qu'il adopte sur celle qu'il rejett 
s’il plaît à Dieu. 





1476. Quant à l'homme dont la raison est parvenue à pleine 
maturité, mais auquel manquent les qualités de savant que 
nous venons de décrire, il ne lui est pas licite de se prononcer 
par raisonnement analogique, car il ne connaît pas les précé- 
dents sur la base desquels appliquer sa déduction. De même il 
n'est pas permis à un juriste 
de vente d’un dirham alors 








ensé de se prononcer sur le prix 





qu'il n’a pas d'expérience du cours. 


1477. Le savant qui possède les qualités que nous avons rap- 
pelées, mais dont le savoir repose uniquement sur la mémori- 
sation et non sur une connaissance intime et profonde, n'a 
pas le droit non plus d'exercer le raisonnement analogique, car 
l'intelligence profonde des signifi 








tions peut lui échapper*. 
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1478. De même, s’il est doté d’une excellente mémoire, 
mais d’une intelligence déficiente ou d'une connaissance 
insuffisante de la langue des Arabes, il n’a pas non plus le droit 
de pratiquer le raisonnement analogique, du fait de l'incapa- 
cité de sa raison à appréhender l'outil qui lui permettrait de 





l'exercer 


1479. Nous ne voulons cependant pas dire — mais Dieu Seul 
it ! - que cet homme n’a jamais la latitude de se prononcer 
‘ment que par conformité sans recourir au raisonnement 





au 
analogique*. 





Les traditions : base du raisonnement analogique 





1480. Si quelqu'un me dit : Cite-moi des traditions sur les- 
quelles on s'appuie pour exercer le raisonnement analogique 
etexplique-moi selon quelles modalités ? 





1481. [Shâ 1 plaît à Dieu : dans chaque statut 
légal de Dieu ou de Son Envoyé existe toujours une indica- 
tion, soit en lui-même, soit dans un autre, montrant que ce sta- 
tut a été décrété pour une raison ou pour une autre. Si un 
nouveau cas se présente, à propos duquel il n'existe pas de don- 
née scripturaire explicite, on portera le même jugement que 
celui porté dans un cas précédent, dont la raison est similaire. 


Les diverses sortes de raisonnement analogique : hiérarchie 


1482. L'“analogie” (qiys) présente plusieurs aspects, regrou- 
pés sous ce même terme ; ils se distinguent l’un de l'autre 
selon leur point de départ, leur source, ou les deux à la fois, 
certains étant plus clairs que d’autres*. 
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1483. Le raisonnement analogique le plus fort est le suivant : 
Dieu dans Son Livre, ou Son Envoyé, interdit une chose en 
petite quantité ; on sait alors, par déduction, que l’interdic- 
tion portant sur une petite quantité, portera sur une grande 
autant et même davantage, que sur une petite, en vertu du pri- 
vilège du grand nombre sur le petit*. 

1484. De la même manière, si on loue [un croyant] pour un 
petit acte d'obéissance, à pl 
sance plus grand méritera-t-il les éloges. 





forte raison un acte d'obéis- 








1485. De la même façon [encore, mais en sens inverse 
une chose est licite en grande quantité, à plus forte r 
l'est-elle en plus petite*. 








son 








1486. Si l'interlocuteur me demande : Cite-moi, pour chacun 
de ces cas, un exemple montrant clairement sa significati 





1487. Je réponds : L'Envoyé de Dieu à dit : “Dieu a interdit de 
verser le sang du croyant, de s'emparer de ce qui lui appartient et a 
ordonné de n'en penser que du bien.” 





1488. L'Envoyé de Dieu ayant interdit de nourrir à l'égard 
du musulman toute présomption contraire au bien ou de la 
lui manifester, à plus forte raison montrer ce qui excède la 
simple présomption, adresser ouvertement des paroles oppo- 
sées à la vérité relève-t-l de l'interdiction. Plus on renché 
dans cette attitude, plus l'interdiction acquiert de force. 








1489. Dieu a dit : “Qui aura fait un atome de bien le verra / qui 
aura fait un atome de mal le verra.” [Cor. XCIX, 7-8.] 


1490. Ce qui pèse plus que le poids d'un atome de bien est 
plus louable, et ce qui pèse plus que le poids d’un atome de 
mal est un péché plus grave. 
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1491. Dieu a déclaré licite pour nous de verser le sang et de 
nous approprier les biens des infidèles qui nous combattent 
- à l'exception de ceux qui ont signé un pacte avec nous. Il ne 
nous a fait aucune autre interdiction à leur égard dont je me 
souvienne. A plus forte raison, par conséquent, nous est-il 
licite d'atteindre les infidèles dans leurs corps, et non dans 
leur vie, et dans leurs biens, sans les en dépouiller en totalité*. 














Les différentes définitions du qiyàs 


Première définition 

1492. Certains hommes de science refusent d'appeler cela 
pnnement analogique” et soutiennent que ce n'est rien 
d'autre que la signification de ce que Dieu a déclaré licite où 
illicite, louable ou blâmable, car c'est compris dans la signifi- 
cation générale de ces prescriptions divines ; c'est cette signi- 
fication elle-même et non un raisonnement analogique fondé 
sur une autre donnée, 








1493. Ils adoptent une attitude semblable dans d'autres 
cas: les actes qui ont une signification équivalente à celle du 
licite seront déclarés par eux licites ; et ceux qui ont une 
signification équivalente à celle de l'illicite seront déclarés 
illicites. 











1494. Ils réservent le nom de giyäs au raisonnement que 
l’on peut fonder sur une comparaison entre un précédent et 
un cas secondaire, pouvant présenter une ressemblance por- 
tant sur deux idées différentes, l’une des deux étant choisie, à 
l'exclusion de l’autre, pour établir l'analogie*. 





Seconde définition : 
1495. D'autres hommes de science soutiennent que tout ce 
qui va au-delà d’une prescription explicite du Coran ou de la 
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Sunna, pourvu qu'elle relève d'une signification équivalente, 
est qiyâs — mais Dieu est plus savant* ! 


1496. Si quelqu'un me demande : Cite-moi des exemples de 
raisonnement analogique illustrant, preuve à l'appui, leur dif. 
férence de clarté et de motifs, en dehors de l'exemple déjà 
donné, dont la connaissance est à la portée de la masse des 
croyants. 


Illustration : les obligations des parents à l'égard de leurs enfants 


1497. On lui répondra, s’il plaît à Dieu : Dieu a dit: “Les mères 
allaitent leurs nourrissons deux ans entiers, pour quiconque veut que 
Vallaitement se parachève, à charge pour celui à qui l'enfant est né de 
pourvoir à l'entretien de la femme et à son habillement, selon les 
convenances...” [Cor. I, 233.) 


1498. Il a encore dit : “Si vous voulez mettre vos enfants en nour- 
rice, nulle faute à vous, pourvu que vous livriez votre prestation selon 
les convenances. ” [Cor. I, 233.) 








1499. L'Envoyé de Dieu a — par ailleurs - ordonné à Hind 
[bint ‘Atba / ‘Utba b. Rabi‘a] de prélever sur les biens de son 
époux - Abüû Sufyän — de quoi subvenir, de manière [conve- 
nable], à ses besoins et ceux de ses enfants — puisqu'il était 
leur père — sans le consulter*. 


1500. [Shäfi‘i] dit : Ainsi, le Livre de Dieu et la Sunna de 
Son Prophète montrent qu'il incombe au père de veiller à ce 
que ses enfants soient allaités et à assurer leur entretien, tant 
qu'ils sont petits. 
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Illustration : les obligations du fils à l'égard de son père 


1501. L'enfant étant issu du père, ce dernier est tenu de veiller 
à son intérêt matériel, tant qu'il est dans l'incapacité de se suffire. 
Par déduction analogique, à partir du statut de l'enfant, je dis 
que, si le père venait à ne plus pouvoir se suffire par le gain de 
son travail ou son patrimoine, l'enfant est contraint de subvenir 
aux besoins de son père, en lui assurant entretien et habillement, 


1502. En effet, étant issu du père, le fils ne peut rien laisser 
perdre qui vienne de son propre père, tout comme le père ne 
saurait rien laisser perdre qui vienne de son propre enfant, 
puisque ce dernier est issu de lui. De même, les ascendants et 
les d s, si lointains soient-ils, relèvent de cette catégo- 
rie, mais st plus savant ! Je soutiens donc [par raisonne- 
ment analogique] que chacun d'eux doit pourvoir à l'entretien 
de celui d'entre eux qui, dans le besoin et sans métier, a droit à 
l'entretien qui incombe à l'homme aisé exerçant un métier*, 








“Les profits suivent la responsabilité” (al-kharâj bi-d-damän) 


1503. L'Envoyé de Dieu a prononcé, à propos d'un esclave 
dont on avait caché frauduleusement à l'acheteur un vice 
rédhibitoire, dont il s'aperçut après avoir utilisé ses services, 
la sentence [suivante] : “L'acheteur devait restituer l'esclave 
avec son défaut rédhibitoire, mais il devait garder les revenus qu'il 
en avait tirés [en vertu du principe que] «Les profits suivent les 
risques (al-kharâj bi-d-damân*)».” 


La vente frauduleuse d’un esclave 


1504. L’Envoyé de Dieu a décrété les revenus uniquement au 
bénéfice de l'acheteur, car ils ont été réalisés lorsque [l'esclave] 
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était en sa possession et sous sa garantie, puisqu'il n’était pas 
convenu dans le contrat de clause stipulant que les revenus 
faisaient partie du prix d'achat ; si l'esclave était mort, les pro- 
fits tirés de lui pendant le temps où il était sa possession 
seraient revenus à l'acheteur. 

Nous tenons le même raisonnement à propos des fruits du 
palmier, du lait, de la laine, de la progéniture du bétail, des 
enfants des femmes esclaves, enfin de tout ce qui est réalisé 
durant la possession et sous la responsabilité de l'acheteur ; il 
en est de même des rapports sexuels et des services obtenus 
d'une esclave déjà déflorée. 











1505. [Shâfi'i] dit 
d'autres, se sont sép: 


rtains de mes compagnons, ainsi que 





s de nous sur ce chapitre. 





1506. Il ajouta : L'un d'eux soutient l'opinion suivante : les 
profits, services et propriété des esclaves, mâles et femelles 
-= rapports sexuels mis à part — appartiennent à l'acheteur ; il 
a le droit de restituer la femme esclave, s'il découvre en elle 
un défaut rédhibitoire. Il ajoute : Il ne peut la rendre après 
avoir eu des rapports sexuels avec elle, même si elle était d 
déflorée (veuve ou divorcée). Il n'a pas le droit de garder les 
fruits des palmiers dattiers, ni le lait du bétail, ni sa laine, ni 
les enfants de la femme esclave, car tout cela (bétail, enfants 
de la femme esclave, dattes, profits) ne relève en rien de la 
catégorie de l’esclave. 








1507. [Shäfi‘i] dit : J'ai répondu à l’un de ceux qui soutien- 
nent cette opinion : Ne vois-tu pas, en disant “les profits ne 
font pas partie inhérente de l'esclave, ni les fruits du palmier, 
ni les enfants de la femme esclave”, que les enfants de l'esclave 
et les profits ont ceci de commun que chacun des deux est 
produit durant qu'il est possédé, aucune clause particulière les 
concernant n'ayant été stipulée dans la transaction ? 
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1508. [L'interlocuteur] me répliqua : Certes. Mais ils se dis- 
tinguent en ce que les bénéfices qu'en retire leur maître sont 
différents : les fruits sont le produit du palmier lui-même, les 
enfants de l'esclave, la progéniture du bétail, alors que les pro- 
fits ne proviennent pas du maître, mais résultent du labeur de 
Vesclave qui les lui procure. 









1509. Je lui posai cette question : Que penses- 
tu de quelqu'un qui te ferait une objection en ayant recours 
au même argument que toi et dirait : 
a rendu la sentence suivante : “Les profits 





- le Prophète 





suivent les risques” 

= le profit ne provenant - comme tu l'as indiqué — que du 
labeur [de l'esclave], ce qui peut le dispenser de ses services à 
l'égard de son patron, ne penses-tu pas que ce dernier s'ap- 
proprie par le profit qu'il réalise une compensation pour les 
services dus par l'esclave et les dépenses d'entretien effec- 
tuées pour sa subsistance. Si un don est fait à l'esclave — ce qui 
ne le dispense en rien [de ses obligations envers son maître] —, 
ne devrait-il pas revenir à son premier propriétaire plutôt qu'à 
son second ? 











Dol et don 


1510. L'interlocuteur répliqua : Non. Le don doit revenir au 
second, en la possession duquel l'esclave se trouvait au 
moment où il lui fut fait. 


1511. [Shâfi“î dit :] Je lui répliquai : Le don n’est pas un 
profit. I relève d'une autre catégorie. 


1512. Il répondit : Et même le don ne peut être considéré 
comme produit par l'esclave. 
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1513. [Shâfi‘i dit : 
l'idée de profit car il appartient à une autre catégorie. 





Je répondis : mais le don s'écarte de 


1514. Il dit : Bien que relevant d’une catégorie différente 
de celle du profit, le don a été effectué alors que [l'esclave] 
était la possession de l'acheteur. 


1515. [Shäfi'i dit :] Je répondis : De même les fruits et la 
progéniture sont produits respectivement pendant que les 
arbres et les animaux sont en possession de l'acheteur. Quand 
il est séparé du palmier, le fruit ne fait plus partie de l'arbre. 
On peut le vendre indépendamment, tout comme le palmier. 
Il en est de même pour la progéniture du bétail. On doit d'au- 
tant plus restituer le profit avec l'esclave, que l'on peut trouver 
en lui une qualité qui le rattache au fruit du palmier dattier, 
s'il était possible de restituer l'un des deux. 


1516. [Shâfiʻî] continua : Certains de nos compagnons sont 
d'accord avec nous au sujet du droit de se ré 
de relations sexuelles avec la femme déflorée et les fruits du 
palmier dattier, mais ils sont en désaccord avec nous quant au 
droit de garder les enfants de la femme esclave. 








rver les profits 











1517. [Shäfi‘i] ajouta : Tous ces profits sont égaux, pu: 
réalisés en possession de l'acheteur. Seule u 
de juger est correcte ; sinon, le maître de l'esclave — l'acheteur — 
n'aurait droit à rien d'autre qu'aux profits et services [pro- 
duits par l'esclave]. Il n'aurait de droit, ni sur le don fait à son 
esclave, ni sur les objets qu’il aurait trouvés, ni sur la part d’un 
trésor dont il bénéficierait s'il le découvrait, ni rien de sem- 
blable, excepté les profits et les services de son esclave ; il 
n'aurait pas non plus de prétention sur les fruits des palmiers 
dattiers, ni sur le lait du bétail, ni sur rien d'autre, puisque 
tout cela n'entre pas dans la catégorie du profit*. 





que 
e telle manière 
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Transactions interdites 





1518. L yé de Dieu a interdit de ne [vendre] de l'or 
contre de l'or, ni des dattes contre des dattes, ni du froment 
contre du froment, ni de l'orge contre de l'orge, qu'à condi- 
tion que les deux valeurs soient exactement semblables et que 
[la transaction] soit faite de la main à la main*. 





1519. L'Envoyé de Dieu a exclu de ces sortes de tran- 
sactions, portant sur des denrées comestibles — dont les gens 
sont si parcimonieux qu'ils les vendent à la mesure, deux 
catégories : dans le premier cas, la vente se fait au comptant 
pour une partie d'un produit, contre son équivalent rigou- 
reux et sous forme de créance pour l'autre partie ; dans le 
second cas, la transaction se fait au comptant, de la main à la 
main mais comporte, pour l'un des produits échangés, une 
part excédant son exact équivalent. Toute prestation similaire 
est donc illicite, par analogie avec ces transactions". 


Denrées comestibles, buvable: 
De la nourriture de base à l'alimentation plus recherchée 





1520. Toutes ces denrées vendues au poids possèdent — je l'ai 
constaté — cet attribut commun d'être comestibles et buvables 
- le buvable, étant assimilable au comestible, puisque inclus 
dans sa signification. Elles constituent pour les gens une nour- 
riture de base, ou une alimentation plus recherchée, ou les 
deux à la fois. J'ai constaté que les gens en sont si parcimo- 
nieux qu’ils les vendent au poids. Or, le poids est plus précis 
que la capacité ; de plus, il est compris dans la signification de 
la capacité. C’est le cas du miel, du beurre fondu, de l’huile 
d'olive, du sucre, et autres denrées comestibles et potables qui 
se vendent au poids. 
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Poids, volume et raisonnement analogique 


1521. Si quelqu'un demande : Est-il possible qu'une chose 
vendue au poids soit analogue à une autre vendue à son 
poids, en or ou en argent, de telle manière que les choses 

ables pour servir 








échangeables au poids puissent être préfé 
d'analogie à celles échangeables poids contre mesure de 


capacité ? 





1529. [Shäfi‘ï dit :] On lui 
nous empêche d'adopter l'opinion que tu viens de décrire, 





‘pondra = si Dieu veut : Ce qui 





c'est-à-dire ne comparer analogiquement que des choses 
pesées contre d'autres pesées, c'est que le giyäs valide con- 
siste, dans une comparaison d'une chose avec une autre, à 
appliquer le même statut à l'une et à l'autre. Si tu établis une 
analogie entre d'une part, le miel et la graisse fondue et, 
d'autre part, les dinars et les dirhams, et si tu frappes d'in- 
terdiction l'excédent de l'un des produits sur l'autre, ces 
produits devant être par ailleurs du même genre, sur la base 
d'une analogie avec les dinars et les dirhams, est-il alors 
permis d'acheter comptant, avec des dinars et des dirhams, 
du miel et de la graisse fondue, aussi bien qu'en transaction 
à terme* ? 








1523, Si l'interlocuteur réplique : Tu le permettras pour les 
mêmes raisons que les musulmans l'ont permis. 





1524. [Shäfi‘i dit :] On I pondra — si Dieu veut : La licence 
des musulmans me montre qu de 
ment analogique. Si c'en était un, le statut juridique eût été le 
même dans les deux cas. Or il n’est pas licite de vendre une 
chose sauf au comptant, de la main à la main, de même que 
l'échange de dinars et de dirhams n’est pas licite, sauf au comp- 
tant, de la main à la main*. 








aisonne- 





ne s’agit pas 
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1525. Si l'interlocuteur réplique : Penses-tu en faisant appel 
à l'analogie entre ces choses sur la base de mesure de capacité 
leur appliquer un même statut juridique ? 


1596. Shäfi'i répondit : Oui. Je ne fais, en aucun cas, de dis- 
tinction entre les deux. 





‘interlocuteur me demanda : Ne t'est-il donc pas 
permis d'acheter un boisseau (mudd) de froment au comptant 
pour [le poids] de trois livres (ratl) d'huile d'olive à terme* ? 


1598. [Shäfi‘i] répondit : Non. Une telle transaction n'est 
alement permise, pas davantage tout autre échange de 
»s comestibles ou buvables contre des denrées payables 
à terme, qui ne soient pas d'une même espèce. 






1529. Car la règle [d'échange] de denrées comestibles mesu- 
rées en volume s'applique à celle de denrées mesurées au poids. 


1530. [Shäfñi‘i dit :] L'interlocuteur me demanda : Quelle est 
ton opinion au sujet de l'échange de dinars contre des dirhams ? 








1531. Shäfi'i répondit : C'est interdit en soi. Aucune denrée 
omparée analogiquement, étant 
donné qu'elle ne relève pas de la même catégorie qu'eux. Il 
est en soi interdit d'échanger une denrée comestible mesurée 
en capacité ; seules les denrées mesurées en capacité ou en 
poids qui leur sont équivalentes [peuvent] être analogique- 
ment comparées, car elles appartiennent à la même catégorie. 





comestible ne peut leur être 


1532. [Si l'interlocuteur] demande : Quelle distinction fais- 
tu entre [l'échange] de dinars contre des dirhams ? 
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Echange de dinars contre des dirhams. Opérations à terme 


ance, aucun homme de 





1533. Je lui répondis : A ma connai: 
science ne s'oppose au caractère licite de l'achat avec des 
dinars et des dirhams, avec paiement à terme, de denrées 
comestibles mesurées ou pesées. Mais une telle transaction ne 
saurait être licite si elle est faite avec des dinars contre des 
dirhams. De même, à ma connaissance, aucun savant ne nie 








ques 
profits que 
ou l'argent extraits [de la mine] restent en ma possession ma 
vie durant. [Au contraire], si je récolte les céréales de ma terre, 
que je paie la dîme sur elles, et que cette terre reste en ma pos- 
session et soit productive ma vie durant, je ne suis pas tenu de 
payer la zakât sur elles. Aucun savant ne ni 
sache - que 
un tiers, le dédommagement dû es 
dirhams, parce que ces derniers sont [la mesure des] prix fixés 
pour tout bien appartenant à un musulman, exception faite 
du prix du sang*. 


je découvre une mine, et m'acquitte des droits sur les 





n tire, je dois chaque année payer la zakât, si l'or 








non plus = que je 
je porte atteinte à quelque bien appartenant à 





Lestimé en dinars ou en 














1534. L'interlocuteur dit : C’est bien cela. 


1535, Shäfi‘i dit: J'ajoutai : Ainsi les choses présentent-elles 
des différences moins grandes que je ne l'ai décrit. 





Composition légale et homicide involontaire 


1536. Nous avons constaté qu'il est généralement admis chez 
les hommes de science que l’Envoyé de Dieu a décrété que 
pour un homicide involontaire commis par un musulman 
libre sur un autre musulman libre, le prix du sang dû est de 
cent chameaux, payable par la ‘âgila (les contributes solidaires) 
du meurtrier. De même, ils sont en général d'accord que [cette 
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composition légale] doit être payée en trois ans, un tiers par 
iées*. 





année, sur la base d'années spéci 


Prix du sang (diya) et analogie 


1537, Ce cas met en lumière un certain nombre de modes de 
raisonnement analogique dont je vais indiquer — s'il plaît à 
Dieu - quelques-uns qui me viennent à l'esprit. 





1538. Nous avons constaté qu'il est généralement admis 
chez les hommes de science que la composition légale pour 
un homicide volontaire commis par un musulman libre sur un 
autre musulman libre qui porte atteinte à sa personne ou à un 
de ses membres ou à son patrimoine devra être prélevée sur 
ses biens propres, et non sur ceux de ses contributes solidaires 
('âqila) ; mais si le délit commis sur la personne est involon- 
taire, la diya est, dans ce cas, à la charge de sa ‘âqila*, 


Blessure et responsabilité des contributes solidaires (‘âqila) 


1539. Par ailleurs nous avons vu tous les docteurs de la loi una- 
nimes pour soutenir que les contributes solidaires sont tenus 
de payer le montant d’un tiers de la diya en cas de délit relevant 
de la catégorie d'une blessure ou de dommage plus grave. 


1540. Cependant ils sont en désaccord en ce qui concerne 
une somme inférieure au tiers [de la diya]. Certains de nos 
compagnons ont soutenu que la ‘âqila doit payer une compo- 
sition légale pour la blessure dite muvaddiha (qui met l'os à nu), 
où une plus grave, égale au vingtième [de la diya], ou plus, mais 
pas pour les blessures moindres*. 
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La diya et les deux formes du raisonnement analogique 


1541. [Shäfi‘i dit :] J'ai fait la remarque suivante à l’un de ces 
juristes qui soutiennent que “le montant de la composition 
due est la moitié du dix 
se peut-il que le raisonnement analogique fondé sur la Sunna 
ne puisse être valide qu'en prenant l'une des deux formes 





ème, mais non une somme inférieure” : 











1542. Il me répondit : Quelles sont-elles ? 





1543. [Shâfi‘i] répondit : La [première forme] consiste 
dire : ayant constaté que le Prophète a condamné les contri- 
butes solidaires à payer la diya, j'adopte la même attitude par 
conformité à sa dé 
être prélevé sur les biens propres de l'aute: 
doit pas appliquer, à ce propos, d'autre 
gique, parce que le principe de base stipule : l'auteur du délit 





sion : ce qui est inférieur à la diya devra 





r du délit. On ne 








onnement analo- 











est tenu, prioritairement à d'autres, à réparation pour son 
crime, tout comme il l'est pour une blessure intentionnelle. 

Dieu ayant décrété que l’auteur d'un homicide involon- 
taire doit payer le prix du sang (diya) et affranchir un esclave, 
je soutiens que l'affranchissement doit porter sur ses biens 
propres, puisque le délit est de son fait personnel ; mais 
j'exclus le prix du sang de cette catégorie, par conformité 
[à la sentence du Prophète]. De même, je me conforme à la 
tradition pour ce qui est de la diya, mais dans h s moindres, 
je me range à la sentence consistant à soutenir que la com- 
position doit se faire sur les biens propres de l'auteur du délit, 
puisque, plus que tout autre, il est désigné pour répar 
dommages qu'il a commis envers un tiers. De la même manière 
je soutiens, en vertu d’une tradition remontant à l'Envoyé de 
Dieu, que la madéfaction des chaussures 
sans la considérer cependant comme un p: 
analogie. 












es 


une tolérance, 








écédent pour une 
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1544. L'analogie ne peut elle pas prendre une autre forme ? 


1545. L'interlocuteur demanda : Laquelle ? 





1546. [Shâfñ ondit : La [seconde] consiste à dire : 
Etant donné que l'Envoyé de Dieu a établi une distinction 
entre l’homicide involontaire contre la vie d’un tiers ou le 
délit autre que la vie proprement dite [un membre de son 
corps] et l'homicide volontaire qui attente à la vie même de la 
personne, imposant aux contributes solidaires la responsabi- 
lité de payer [la diya] dans le cas de l'homicide involontaire, 
car le montant en est le plus élevé, j'impose, par conséquent, 
aux contributes solidaires de payer un montant inférieur à 
celui de la diya pour un homicide involontaire, parce que la 
responsabilité pour un montant moindre est plus appropriée 
pour lui que celle d'un montant plus élevé, ou relevant de la 
même 








atégo! 


1547. L'interlocuteur dit : Des deux interprétations, la der- 
nière est la plus appropriée pour servir de cas de référence à 
un raisonnement analogique ; cependant elle n'est pas 
milable à la madéfaction des chaussures. 








1548. [SI 
le dis — s’il 





“i] dit : Je lui ai répondu : C'est bien comme tu 
plaît à Dieu = car les hommes de science sont una- 
nimes à soutenir que les contributes solidaires doivent payer 
le tiers [de la diva] ou davantage ; leur consensus est une indi- 
cation montrant qu'ils ont appliqué l'analogie du paiement 
de la composition moins élevée que la diya en prenant la diya 
complète pour base. 








1549. L'interlocuteur répondit : Oui, certainement. 





Notre maître [Mâlik b. Anas] dit : “Ce que 
j'ai entendu de mieux à ce sujet est que les contributes solidaires doivent 
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payer le tiers de la diya et plus. ”Et il ajoutait : “C'était la norme en 
usage chez eux.” Que dirais-tu si quelqu'un critiquait cette opi- 


nion en avançant deux arguments *? 
1551. L'interlocuteur demanda : Lesquels ? 


1552. Shâfi‘i repondit : Toi et moi sommes d'accord que les 
contributes solidaires doivent payer une composition égale ou 
mme 





supérieure au tiers de la diya, et en désaccord pour une s 
inférieure. Notre accord établit la preuve quant au paiement 
du tiers. Mais tu ne disposes pas d'une tradition [prophétique] 
à l'appui d’un montant inférieur [au tiers]. Qu'as-tu à répondre 
à un tel argument ? 











1553, L'interlocuteur répliqua : Je dirais ceci : Mon accord avec 
toi part d’un point de vue différent du tien. Mon accord 
repose seulement sur l'analogie suivante : puisque la ‘âgila paie 
le plus grand montant de la diya, elle garantit, par là même, éga- 
lement un montant inférieur ; qui, en effet, a limité [le paie- 
ment de la diya] au tiers ? Ne serais-tu pas d'accord si quelqu'un 
arguait : “La ‘âqila doit payer les neuf dixièmes [de la diya] 
non une somme inférieure” ? 








1554. Shâfi‘î répondit : Si ce contradicteur argue que le 
tiers [de la diya] est trop lourd pour celui qui dédommage, je 
soutiendrais, pour ma part, que d’autres personnes paient, 
partiellement ou totalement, la composition légale, si elle est 
trop lourde, mais ne le fassent pas pour un montant inférieur, 
qui ne serait pas excessif. 








L'interlocuteur répliqua : Ne crois-tu pas que pour 
l'homme possédant seulement deux dirhams, il est trop lourd 
de payer le tiers de la diya avec un dirham, de sorte qu'il ne lui 
reste plus de bien du tout ? Ne crois-tu pas [au contraire] que 
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pour l'homme à la tête d'une richesse colossale payer le tiers 
n'est pas trop lourd ? 


Shäfit critique Målik. Consensus et tradition uni-individuelle 


1556. Shâfi‘î dit : Je lui demandai : Ne penses-tu pas, comme 
moi, que Mälik [b. Anas] n'aurait jamais employé l'expression 
“C'est la norme en usage chez nous (al-amr ‘indanä) ”si elle n'avait 
pas fait l'objet de l'unanimité à Médine* 








1557. L'interlocuteur répondit : Une norme ayant fait 
l'objet d'un accord unanime à Médine n'est-elle pas plus 
forte que des traditions uni-individuelles ? En effet, pourquoi 
[Mälik] se donnerait-il la peine de rapporter une tradition 
uni-individuelle plus faible alors qu'il s'abstiendrait de nous 
transmettre une pratique plus forte ayant reçu l'accord una- 
nime et dont l'observance est impérative ? 











1558. [Shà 
quer : c’ 
le consensus trop notoire, pour être rapportés. 
ce que tu fais en affirmant : “c'est une norme qui fait l'objet 
d'un accord unar 


ʻi] dit: Supposons que quelqu'un te fi 
st parce que la tradi 





fe 





on isolée est trop peu connue, 





pourtant 








ne des 


1559. L'interlocuteur répliqua : Ni moi ni aucun homme de 
science ne soutenons cette thèse “C'est une norme qui fait 
l’objet d’un accord unanime des savants”, parce que tu ne ren- 
contreras jamais un savant qui te la répète et l'affirme l'avoir 
reçue d’un prédécesseur, comme c'est le cas pour les quatre 
rak'a de la prière de midi (zuhr), l'interdiction des boissons fer- 
mentées et autres obligations religieuses similaires. Je ren- 
contre parfois un rapporteur qui déclare : “Cela a fait l'objet 
d’un accord unanime” et, souvent, je rencontre également 
de nombreux juristes de Médine soutenant un point de vue 
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opposé. Enfin, je constate que la plupart des savants des 
[autres] grands centres sont en désaccord avec les thèses dont 


on dit “qu'elles ont fait l'objet d’un accord unanime*”, 








1560. [Shäfi‘i] di 
contribute: 
légale infé 
contraint logiquement à adopter la même opinion à propos 
du tiers [de la diya]. 





e lui fis remarquer que soutenir : ‘les 





solidaires ne sont pas tenus à une composition 





eure à celle de la blessure dite muwaddiha” te 





Illustration : diya et blessure dite muwaddiha (qui met l'os à nu) 


1561. L'interlocuteur me répondit : La raison en est que l'Envoyé 
de Dieu n'a jamais prononcé de sentence dans les cas où les 
blessures 





sont moins graves que la muwaddiha. 





. [Shå 
“je ne prononc 
inférieures à la muwaddiha, parce que l'Envoyé de Dieu n'a pas 
prononcé de sentence dans ces cas 


î] lui dit : Que penses-tu de l'objection suivante 





ai pas de décision dans les cas de blessures 





1563, L'interlocuteur répondit : On n'a effectivement pas 
le droit de le faire, car si l'Envoyé de Dieu n'a pas prononcé 
de verdict dans les cas de ble ige 
inférieure à celle de la muwaddiha, il n'en à pas pour autant 








sures € 





nt une composition 


laissé le sang impunément versé, sans composition pour des 
blessures moins graves. 





Le contradicteur pourrait égale- 


1564. [Shäfi‘i] répliq 
ment te soutenir ceci : si l'Envoyé de Dieu » 
contributes solidaires de payer une diva inférieure à celle de la 
blessure muwaddiha, il ne leur a pas pour autant interdit de 
la payer. Que le Prophète ait ordonné aux contributes solidaires 
de payer une composition pour la muwaddiha, mais ne l'ait pas 





à pas enjoint aux 
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fait pour une blessure moins grave, ne signifie pas pour autant 
qu'ils ne doivent pas payer une composition moins impor- 
qu'ils peuvent payer le plus, ils peuvent payer le 
moins, comme nous l'avons soutenu, toi et moi, quand tu as 
formulé ton objection contre notre maître [Mâlik]. Si une 
telle opinion peut être soutenue par toi, elle peut [aussi bien] 
se retourner contre toi. 





tante ; pu 





1565. Si le Prophète avait délivré une sentence stipulant aux 
contributes solidaires de payer le vingtième [de la composi- 
tion pour une muwaddiha), eùt-il été permis à quelqu'un de 
soutenir qu'ils doivent payer le vingtième de la diya ou la diya 
pas un montant intermédiaire, ce dernier 





intégralement, m: 


étant prélevé sur les biens propres de l'auteur du délit ? Mais 
personne n'a le droit de soutenir une telle thèse, pas plus que 


celle-c 





: pour tout homicide involontaire, la composition, fût- 


elle d'un seul dirham, en incombe à la ‘âgila. 





1566. [Shåfi'i] 
soutiennent : Si un homme de condition libre commet un 
homicide involontaire contre un esclave, entraînant la mort 
de ce dernier ou des blessures moins graves, la composition 
ur ses biens propres, non sur ceux des 
contributes solidaires, car ils ne sont pas dans l'obligation de 
payer une composition pour délit contre un esclave. Nous 
maintenons, quant à nous, qu'il s'agit là d'un délit commis 
par un homme libre. L'Envoyé de Dieu ayant décrété que les 
contributes solidaires d’un homme libre doivent supporter la 
composition légale de son délit contre un [autre] homme 
libre, s’il est involontaire, il devrait en être de même pour le 
délit involontaire d’un homme libre contre un esclave, Mais 
Dieu Seul sait ! Tu partages notre opinion sur cette question, 
puisque tu as déclaré : soutenir que “les contributes solidaires 
ne sont pas tenus à composition pour un esclave”, c'est soute- 
nir une opinion susceptible de signifier “les contributes 





Certains de nos compagnons juristes 





devra être prélevé 
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solidaires ne sont pas tenus de payer de composition pour un 
délit commis par un esclave parce que l'esclave est personnel- 
lement responsable de son crime — à l'exclusion des autres 
biens de son maître”, Tu es donc d'accord avec notre opinion, 
et tu peux constater que mon argumentation pour l’asseoir 
constitue une preuve valide et conforme à l'esprit de la Sunna*. 


1567. L'interlocuteur répondit : Oui, certainement. 


1568. [Shäfi‘i] dit : J'ai ajouté : Ton compagnon et certains 
ine blessure commise 





des nôtres disent : la composition po: 





contre un esclave est [égale] au prix de l'esclave, tout comme 
la composition pour une blessure commise par un homme 
libre est [égale] à sa diya. Ainsi la composition pour la perte 
d'un œil de l’esclave équivaut à la moitié de son prix, et dans 
le cas d’une blessure muwaddiha elle est du vingtième de son 
prix. Mais tu es en désaccord avec nous à ce 
“Dans le cas d’une ble 
position doit être inférieur 





ujet, car tu dis 





are causée contre un esclave, la com- 








à son prix*." 


1569. L'interlocuteur répliqua : Pour commencer, je te 
poserai la question suivante : selon quel argument affirmes-tu 
que “la composition pour blessure commise sur un esclave est 
analogue à la diya” ? 
raisonnement analogique* ? 








il fondé sur une tradition ou sur un 





1570. [Shäfi‘i] répondit : Quant à la tra elle vient de 


Saʻîd b. al-Musayyab. 








1571. L'interlocuteur me demanda : Mentionne-la. 





1572. Je répondis : Sufyän [b. ‘Uyayna] nous a informés 
d’après Ibn Shihâb az-Zuhrî, que Saʻîd b. al-Musayyab a dit : 
“La composition pour blessure involontaire sur l'esclave est égale à 
son prix.” Et je l’ai souvent entendu le répéter sous cette 
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forme. Et plus d’une fois il a ajouté : “De même la composition 
pour blessure commise par un homme libre est égale à sa diya.” Ibn 
Shihâb a rapporté : “D'autres ont dit : «[Le prix de l'esclave] est évalué 


comme celui d'une marchandise.» ” 








1573. L'interlocuteur répliqua : Ce que je t'ai demandé, c'est 
une tradition prophétique [contraignante] qui serve de base 
à ton argument. 





1574. [Shäfi'i] répondit : Je t'ai déjà informé que je ne 
connais pas, sur cette question, de tradition venant d'une 
autorité plus ancienne que Said b. al-Musayyab. 





1575. L'interlocuteur répliqua : La tradition de Ibn al-Musay- 
yab ne constitue pas une preuve. 


1576. Shäfi'i dit : Je n'ai pas prétendu que sa parole était une 
preuve, pour que tu la récuses. 





1577. L' 
siste cette preuve. 





nterlocuteur demanda : 





noi, alors, en quoi con- 





1578. S 
dée sur le c 





häfi‘i répondi 





: Elle consiste en une analogie fon- 
me commis par un homme libre. 








Homme de condition libre ; l'esclave assimilé au bétail sur le marché 
1579. L'interlocuteur dit : La dia de l'homme libre est diffé- 
rente de la composition de l'esclave en ce qu'elle est déter- 
minée en fonction des circonstances, alors que celle de 
l'esclave est égale à son prix : il est assimilable au bétail sur le 
marché - chameaux, bêtes de somme et autres — qui ont, cha- 
cun, un prix. 


LA RISÂLA 


g 
& 


1580. [Shäfi‘i] répliqua : Cet argument en faveur de ceux 
qui soutiennent que “les contributes solidaires ne doivent pas 
payer le prix de l’esclave” se retourne contre toi. 





1581. L'interlocuteur demanda : En quoi ? 





1582. [Shäfi‘i] répondit : On pourr 
déclare 
composition] le prix de l'esc 


ait te dire : Pourquoi 





-tu : “Les contributes solidaires doivent payer [comme 





ave, et si c'est un homme libre 
qui commet ce délit contre lui, ce sera sa valeur marchande” qui, 
à tes yeux, équivaut à son prix ? Alors que si cet homme com- 
mettait un délit contre un chameau, il en porterait la respon- 
sabilité et en paierait de ses biens propres le dédommagement ? 





1583. L'interlocuteur répondi 
sa vie*, 


Parce qu'il est interdit d'at- 


tenter à 








1584. [Shäfi'i] répliqu 
ce pas aussi interdit ? 


: Attenter à vie du chameau, n'est- 


1585. L'interlocuteur répondit : Si, mais pas au même degré 
que pour un croyant. 


1586. [Shäfï‘i] dit : Ton contradicteur te répliquerait : La 
vie de l’esclave ne relève pas non plus du même degré 
d'interdit que celle de l'homme libre, sur tous les plans. 


1587. [Shäfi‘i] ajouta : Donc pour toi l'esclave a en com- 
st le cas, la 'âgila doit- 


mun ce trait avec l'homme libre. Si 
elle payer le prix du sang ? 








1588. L’interlocuteur répondit : Oui 





1589. [Shäfi‘i] fit remarquer : Dieu n'a-t-il pas décrété pour 
un homicide involontaire, contre un croyant, le prix du sang 
et l’affranchissement d’un esclave ? 





1590. L’interlocuteur répondit : Si. 
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1591. [Shäfi‘î] dit : Ne soutiens-tu pas que [la composition] 
pour un esclave consiste en l’affranchissement d’un autre, 
égal en prix, comme dans le cas d’un homme libre, le prix 
équivalant à une diya? 


1592. L'interlocuteur répondit : Effectivement. 

1593. [Shäfi‘i] fit remarquer [encore] : Ne soutiens-tu pas 
également qu'il faut exécuter un homme libre pour le meurtre 
d'un esclave ? 


1594. L’'interlocuteur répondit : Oui. 


1595. [Shäf'‘i] dit : Nous, nous pensons qu'il faut mettre à 
cu d'être meurtrier d’un autre esclave. 





mort l'esclave conv 


1596. L'interlocuteur dit : Moi également je soutiens la 
même opinion que toi. 


Double appartenance de l'esclave : cinq traits de similitude 
avec l'homme libre, un avec le chameau 


1597. [Shâfi“î] dit : Pour toi, comme pour moi, l'esclave pos- 
sède avec l’homme libre des traits communs : ils sont l'un et 
l’autre soumis à la même peine du talion pour toute blessure 
dont ils sont les auteurs. De même l'esclave possède en com- 
mun avec le chameau ce trait que sa diya est égale à son prix. 
Sur quoi fondes-tu ton choix pour affirmer que [la composi- 
tion] pour la blessure d’un (autre) esclave doit être égale à la 
blessure d’un chameau, lui attribuer un montant inférieur, 
plutôt que la placer dans la catégorie de la diya de l'homme 
libre ? L'esclave et l'homme libre possèdent cinq traits en com- 
mun et diffèrent par un. N’aurait-il pas été plus approprié que 
tu appliques l'analogie sur la base des cinq traits les unissant 
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plutôt que sur celle les distinguant ? D'autant que l'esclave a 
en partage avec l'homme libre de nombreux autres points 
communs que ceux-là : ce qui est illi 
l’autre, tous deux sont assujettis aux mêmes peines légales, 
aux prières rituelles, au jeûne et autres prescriptions ; toutes 
obligations dont ne relèvent en aucun cas les animaux. 





€ pour l’un l'est pour 


1598. L'interlocuteur dit : Je suis d'avis que la diya de 
[esclave] doit être égale à son prix. 


1599. [Shäfi‘i] demanda : Pui 
d'une femme est égale à la moitié de celle d'un homme, 
qu'est-ce qui t'empèche alors de soutenir que la [composition 
pour] une blessure commise sur elle doit être égale à sa diya, 
tout comme la [composition pour] blessure d'un homme est 
égale à sa diya? 





que tu es d'avis que la diya 


1600. Shäfi‘i ajouta : En soutenant que la composition 
consiste en chameaux [à payer] sur une durée de trois ans, 
n'affirmes-tu pas, par cette proposition, que la composition 
en chameaux est payée en qualité de dette ? S'il en est ainsi, 
comment peux-tu désapprouv 
chameaux dotés de cette qu: 
appliquer le raisonnement analogique sur la bas 
composition, où de l'affranc 
esclave, ou de la dot, puisque tu 
composition de chameaux à être vers 
Ainsi vas-tu à l'encontre, non seulement du 
logique, mais également d'un texte expli 
remontant au Prophète, qui a emprunté un chameau dont il 
ordonna plus tard d’acquitter le prix comme une dette*, 








que l’on achète, à terme, des 





ific 





tion ? Pourquoi ne pas leur 
> ou de la 











nent contractuel pour un 
autorises, dans tous ces cas, la 
en qualité de dette ? 








aisonnement ana- 





e de la tradition 





1601. L'interlocuteur répliqua : C’est une transaction qui 
n'avait pas l'approbation de Ibn Mas‘üd. 
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1602. [Shäf‘i dit :] Nous répondîmes : Existe-t-il donc une 
autorité égale au Prophète ? 


1603. L'interlocuteur répondit : Non, si la tradition est authen- 
tifiée comme venant du Prophète. 


1604. [Shäfi‘i] dit : Il a été authentiquement établi que le 
Prophète a emprunté un chameau, qu'il s'est acquitté [plus 
tard] de sa dette par [une bête] d’une plus grande valeur. 
C'est un cas de diya que toi et nous connaissons bien ; il est 
conforme à la Sunna. 


1605. L'interlocuteur demanda : Quelle est cette tradition 
sur laquelle on peut fonder une déduction analogique ? 

1606. Shâfi‘î répondit : C’est la suivante, Mâlik [b, Anas], 
d’après Zayd b. Aslam, d'après ‘Atâ’ b. Yasâr, d'après Abû Rafi“, 
a rapporté : “Le Prophète, ayant emprunté un chameau à un homme, 
en reçut tout un lot. Il m'ordonna [par la suite] de m'acquitter de cette 
dette. «Mais, lui ai-je fait remarquer, le troupeau ne contient que des 
chameaux de choix.» «Donne-lui-en un, répondit le Prophète, car les 
meilleurs hommes sont ceux qui s'acquittent le mieux de leur [dette]*.»" 











1607. L'interlocuteur demanda : Quelle est la donnée qui 
ne saurait servir de base pour un raisonnement analogique ? 


Donnée ne pouvant servir de base pour une analogie 


1608. [Shäfi‘i] répondit : Ce sont les cas où Dieu ayant décrété 
un commandement textuel explicite, Son Envoyé en institue 
par la suite un allégement pour certaines obligations, à l'exclu- 
sion d’autres : on peut recourir à la tolérance dans les cas auto- 
risés par lui, et non dans les autres. Mais ces tolérances ne 
sauraient servir de précédents pour une déduction analogique 
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relative à d’autres allégements. Le même [raisonnement] s'ap- 
plique aux prescriptions de portée générale à propos des- 
quelles l'Envoyé de Dieu a institué des traditions s'écartant de 
leur signification générale. 








1609. L'interlocuteur demanda : En quoi par exemple ? 





1610. [Shâfi‘i] répondit : 
accomplir la p 


u a prescrit les ablutions rituelles 





à l'homme se disposant e, à son réveil. I] a dit 
en effet 
visage, el les mains jusqu'au coude, bassez-vous la main sur la tête et sur 


[Cor. V, 6. 





Si vous vous mettez en devoir de prier, alors rincez-vous le 





les pieds jusqu'aux chevilles, 


1611. [Shå 
fie qu'ils sont inclus dans les ablutions prescrites, ainsi que les 
autres membri 





] dit: En désignant les deux pieds, Dieu signi- 





La madéfaction des chaussures : une tolérance (rukhsa) 


1612. Cependant, ce n'est pas parce que l'Envoyé de Dieu a prati- 
qué la madéfaction des chaussures que cela nous permet mais 
Dieu Seul sait ! — de le faire avec le turban, le voile ou les gants, en 
nous fondant sur un raisonnement analogique. C'est pourquoi 
nous maintenons que l'obligation des ablutions porte sur les 
membres dans leur intégralité ance dans le 
Cas de la madéfaction des chaussures, puisque le Prophète l'a pra- 





taccordons une tolé 





tiquée, alors que nous l'excluons dans les autres cas*. 


1613, L'interlocuteur demanda : Considères-tu que cette 
[tradition] est en contradiction avec le Cor an ? 


Sunna, Coran : aucune contradiction 


1614. [Shäfi‘i] répondit : En aucun cas la Sunna de l'Envoyé 


de Dieu ne s'oppose au Livre. 
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1615. L’interlocuteur demanda : Quelle est, selon toi, la 
signification de cette [tradition] ? 


1616. Shäfi'i répondit : C’est la suivante : l'obligation de se 
passer les mains humidifiées sur les pieds s'applique au croyant 
qui, avant de porter ses chaussures, doit avoir ses membres en 
parfait état de pureté légale*. 


1617, L'interlocuteur demanda : Une telle exégèse est-elle 
recevable dans la langue arabe ? 


1618. [Shäfi‘i] répondit : Oui, certainement. De même il est 
permis à l'homme, ayant auparavant fait ses ablutions, de se 
lever pour accomplir la prière — car les ablutions ne sont pas 
recherchées pour elles-mêmes, par déduction, du précédent 
que l'Envoyé de Dieu a accompli deux prières et davantage 
après une seule ablution*. 


1619. Dieu a dit : “Le voleur, la voleuse, eh bien ! tranchez leurs 
mains en rétribution de ce qu'ils se sont acquis et pour l'exemplarité 
divine. Dieu est Tout-Puissant et Sage.” [Cor. V, 38.] 


Amputation et catégories de vol qualifié 


1620. Shâfiʻî dit : De même, la Sunna montre que Dieu n'en- 
tend pas appliquer le châtiment de l’amputation à toutes les 
catégories de voleurs. 


1621. De même la Sunna de l’Envoyé de Dieu, par la madé- 
faction des chaussures, montre que Dieu désigne, dans cette 
prescription, le croyant qui, en chaussures, a les pieds en par- 
fait état de pureté légale*. 


1622. L'interlocuteur demanda : Existe-t-il des exemples 
similaires dans la Sunna ? 
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Dattes fraîches, dattes sèches : l'échange inégal 


1623. Shäfi‘î répondit : Oui. L'Envoyé de Dieu a prohibé les 
ventes de dattes (tamr) contre dattes qui ne soit pas d’une 
rigoureuse égalité. “Interrogé sur l'échange de dattes fraîches contre 
des dattes sèches, il demanda : «Les dattes perdent-elles du poids en 
séchant ?» «Oui», lui fut-il répondu. I interdit alors ce type d'échange." 
L'Envoyé de Dieu a également “prohibé le contrat dit de muzâ- 
bana”. La muzäbana est toute vente en bloc du produit non 
quantifié [d'un arbre] contre un [autre] du même genre quan- 
üfié, susceptible de comporter un excédent, Tous les cas de ce 
type relèvent d’une même catégorie, Cependant l'Envoyé de 
Dieu “a accordé, dans le cas de prêts à usage (commodat), une tolé- 
rance pour la vente de dattes évaluées approximativement qu'on 
consomme fraîches contre des dattes séches* ”. 


Interdiction de la muzäb: 
(commodat) 


na ; tolérance pour la ‘ariyva, prêts à usage 





1624. Shäfi'i dit : L'Envoyé de Dieu a toléré la transaction des 
prêts à usage (commodat), bien qu'elle soit une vente de dattes 
fraîches contre des sèches et qu'elle relève de la même caté- 
ous l'interdiction 





gorie que la muzäbana. Ainsi confirmons:- 








générale de la muzäbana pour toutes les denrées comestibles 
d'une même espèce, qu'elles soient échangée 


ons licite la vente des 


en bloc ou 








nous déc 





à la capacité ; mai 
'arâyå, en tant que 
édictée par l'Envoyé de Dieu. Ainsi n'inv: 
des deux traditions l’une par l’autre, ni n'é 
gie en nous fondant sur elles. 





particulier de l'interdiction générale 





idon 
bli: 





ous aucune 





ons d'analo- 





1625. L'interlocuteur demanda : Comment peut-on expli- 
quer cela ? 
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Pourquoi l'Envoyé de Dieu at-il toléré le prêt à usage ? 


1626. [Shäfñ‘i] répondit : Il y a deux explications possibles. La 
première — et elle me paraît la plus appropriée — mais Dieu 
Seul sait - consiste en ce que [l'Envoyé de Dieu], dans son 
interdiction générale excluait la ‘ariyya. La seconde est qu'il 
est possible qu'il l'ait tolérée, après avoir instauré l'interdic- 
tion générale. Mais quelle que soit l'explication, nous lui 
devons obéissance et par conséquent déclarons licite ce qu'il 
a déclaré licite et interdisons ce qu’il a interdit. 








1627. [Shäfi‘i] ajouta : L'Envoyé de Dieu a décrété que le prix 
du sang (diya) pour l'homicide involontaire perpétré contre 
un musulman libre est de cent chameaux, payable par ses 
contributes solidaires. 


Talion, péché et composition légale 





de l’act 





1628. L'acte délibéré diff involontaire du point de 
vue du péché et du talion ; mais il a en commun avec eux de 
faire l'objet d'une composition légale*. 





s de Dieu ayant condamné tout coupable lié par 
son délit à s'acquitter de la composition sur ses biens propres, 
exclusivement, et non sur ceux d'autrui, sauf dans le cas de 
l’homicide involontaire contre un musulman libre, nous pro- 
nonçons contre les contributes solidaires, dans le cas d’un 
meurtre involontaire perpétré contre un musulman libre, la 
même sentence. Nous condamnons le coupable d’un meurtre 
délibéré contre un homme libre à payer la composition sur ses 
biens propres, comme dans tout autre délit commis par lui, à 
l'exception des actes involontaires. Cependant nous ne devons 
pas établir d’analogie entre l'indemnisation due pour une bles- 
sure volontaire et celle due pour un homicide involontaire*. 
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1630. [Shäfi‘i] dit : Quelqu'un pourrait me demander : Quelle 
estla composition due par l'auteur d'un délit commis de manière 
délibérée ? 





1631. [Shâfi“î] répon 
contrepartie leurs dons nuptiaux 


: Dieu a dit : “Donnez aux femmes sans 
[Cor. IV, 4.] 








1632. Dieu a dit : “Accomplissez la prière, acquittez la purifica- 
tion.” [Cor. H, 43.] 


1633. Dieu a dit : “En cas d'empéchement majeur, recourez alors 
à une offrande facile.” [Cor. 11, 196.) 


1634. Dieu a dit : “Ceux qui portent cet anathème [du dos] contre 
[une de] leurs femmes, et de surcroît voudraient revenir à ce qu'ils se 
sont interdit, eh bien ! ils doivent l'affranchissement d'une nuque 
avant tout [nouveau] rapport.” (Cor. LVII, 3*.] 


1635. Dieu a dit : “[Vous qui croyez], ne tuez pas de gibier en état 
d'interdit. Qui d'entre vous le ferait délibé 
équivaudra en bêtes de troupeau à ce qu'il aura tué, au jugement de 
deux justes parmi vous et sous forme d'offrande directe à la Ka'ba. 
Ou bien une expiation, à savoir d'assurer la nourriture de pauvr 
ela de sorte que le (fautif) goûte 
Les tristes effets de son acte. Dieu efface alors ce qui a précédé ; en cas de 
récidive, Il se venge du coupable. — Dieu est Tout-Puissant, Maître- 
95*.] 





ément, sa rétribution 





ou encore l'équivalent de cela en jeünu 





de-vengeance.” [Cor. V, 





1636. Dieu a dit : “De quoi l'expiation consisterait à assurer à 
dix pauvres une nourriture de la moyenne dont vous nourrissez 
votre famille ; ou bien leur vêtement ; ou encore à affranchir une 
nuque d'esclave ; pour qui n'en n'aurait pas le moyen, un jeùne de 
trois jours.” [Cor. V, 89.] 
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1637. L'Envoyé de Dieu a rendu le jugement suivan 
propriétaires sont tenus de protéger leurs biens dans la journée [contre 
d'éventuels dégâts commis par les bêtes du troupeau] ; mais tout dégât 
causé durant la nuit engage la responsabilité de leurs propriétaires*.” 


Composition légale et réparation personnelle 


1638. Le Livre de Dieu, la Sunna, ainsi que l’inexistence d’un 
quelconque désaccord entre les musulmans montrent que toutes 
ces [compositions] doivent être prélevées sur les biens propres 
du responsable [des dommages], conformément à un droit, de 
Dieu et des humains, qu’il lui impose, par des voies contrai- 
gnantes ; la réparation n'incombe à personne d'autre qu'à lui. 











1639. On ne peut lé, ement payer une composition 
pour un dé uf dans les cas où l'Envoyé 
de Dieu a institué une règle de droit particulière, telle que les 
homicides et blessures involontaires. 





it commis par un tiers, 








1640. L'analogie des délits commis contre une bête de 
somme, des propriétés ou d’autres biens du même ordre, 
montre — comme je l'ai indiqué auparavant — que [la compo- 
sition] doit être payée sur les biens propres de l'auteur du 
délit, parce que l'opinion la plus communément reçue sti- 
pule que la compensation légale est à la mesure du délit : on 
n’appliquera pas d’analogie sur la composition d’un montant 
moindre, mais sur celle dont le montant est raisonnablement 
plus grand. Le cas particulier est celui de l'homme libre, auteur 
d’un homicide ou de tout autre délit, ou blessure, involon- 
taires, contre un autre homme, dont la composition doit être 
payée par sa ‘äqila, sur la base de la tradition et du raisonne- 
ment analogique. 
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Indemnité et fœtus abortif 


1641. [Shäfi‘i] dit : L'Envoyé de Dieu a décrété qu'en cas de 
fœtus abortif, l'indemnité à payer est un esclave (mâle ou 
femelle) ; les hommes de science ont évalué son prix à cinq 
chameaux. 


1642. [Shäfi‘i] dit : La Tradition n'ayant pas rapporté que 
l'Envoyé de Dieu ait demandé, lor 
s'agissait d’un fœtus mâle ou femelle, [on en conclut qu'] il 
les a mis sur pied d'égalité s'il naît 
vivant, mais meurt par la suite, on a 





de son jugement, s'il 





le fœtus est mort-né 








é la composition à cent 


chameaux pour un garçon et à cinquante pour une fille, 


Fætus abortif : divers cas 


1643. Il n'est pas permis d'avoir recours à l'analogie entre le 
cas du fœtus et d’autres, parce que [la composition] pour les 
délits dont on connaît les auteurs est connue, déterminée par 
les circonstances dans lesquelles on fait la distinction entre le 
mâle et la femelle. De plus, on ne constate 
entre les juristes sur le fait que si le fœtus survit quelque temps 
après l'avortement, la composition doit être complète, cent 
chameaux pour un garçon et cinquante pour une fille. Les 
musulmans — pour autant que je sache — ne manifestent aucun 
désaccord sur le fait que si un homme mutile des cadavres, il 
n'aura à payer sur aucun d’entre eux une composition légale 





cune divergence 








ou un indemnité. Or, la compos 





tion pour avortement doit 
être payée, l'enfant fût-il mort ou vivant. 





1644. L'Envoyé de Dieu ayant établi, lors de son jugement, 
une distinction entre les êtres — vivant ou mort, chose demeurée 
jusqu'alors inconnue -, la sentence doit être semblable, conforme, 
à celle qu’il a prononcée à l'encontre des auteurs du délit. 
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1645. L'interlocuteur demanda : En connais-tu l'explication ? 


1646. [Shäfi‘i] répondit : Je n’en connais qu'une seule, mais 
Dieu Seul sait. 


1647. L'interlocuteur demanda : Quelle est-elle ? 


1648. [Shäfi‘i] répondit : C'est la suivante. Si on ne décèle 
pas de vie dans le fœtus, on ne fait pas de prière [mortuaire] 
sur lui, il n'aurait pas hérité ; le jugement assimilera donc ce 
délit à celui perpétré contre la mère, pour lequel l'Envoyé de 
Dieu a décrété une composition semblable à celle de la bles- 
sure muwaddiha et dont les musulmans ont évalué le prix. 

















1649, L’interlocuteur dit : C'est possible, 


1650. Shäfi'i fit remarquer : On peut aussi dire que la tradi- 
tion ne montre pas de façon explicite que l'Envoyé de Dieu a 
délivré un jug nt en faveur [du fœtus]. I n’est donc pas exact 
de soutenir qu'il a tranché en sa faveu l'on soutient qu'il a 
donné une sentence dans ce sens, il faut alors déclarer que c'est 





m 








en faveur de la femme et non de l’homme, de la mère et non 
Jle que le crime a été perpétré. En effet, 
il ne saurait y avoir de décision par laquelle le fœtus puisse avoir 
des héritiers ; qui ne peut hériter ne peut avoir d’héritiers. 








du père, car c'est contre 
1651. L’'interlocuteur dit : C'est une opinion juste. 
1652. Shâfi‘î répondit : Mais Dieu Seul sait. 


1653. L'interlocuteur demanda : Si cette explication n'est 
pas la bonne, que dire alors de ce jugement ? 


1654. [Shâfi‘i] dit : On peut répondre : c'est une sunna à 
laquelle les hommes doivent se soumettre dans les jugements 
qu’ils délivrent. 
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1655. [L'interlocuteur] demanda : Quelle devrait être une 
autre analogie dont la tradition montre la raison pour laquelle 
un jugement peut être prononcé ? 








1656, [Shäfi‘] répondit : C'est une déci 
d'une sunna dont la raison est connue et sur l'autorité de 
laquelle l'analogie peut être appliquée*. 


ion contraignante 


1657. L'interlocuteur demanda : Donne-moi un autre exemple 
= qui te vienne à l'esprit — à partir duquel une analogie est per- 
mise ou pas. 


Chamelle ou brebis musarrât 





1658. [Shäf'i dit :] Je lu 
le jugement suivant, à propos de la chamelle ou brebis musarrät 
[dont on a a le le lait s`: 
reur, après l'avoir traite, a le choix] : S'il le veut, il peut la garder ou 
il peut la restituer, accompagnée d'une mesure (sà°) de dattes.” Il a 
également décrété : “Le profit est lié à la responsabilité*. 


pondis : L'Envoyé de Dieu a rendu 





accumuli 





ns la traire] : “[L'acquė 

















Signification de la formule “Le profit est lié à la responsabilité” 
1659. La formule “Le profit est lié à la responsabilité” està com- 
j'achète un esclave, en tire profit et 
m'aperçois, par la suite, qu'il est atteint d’un vice rédhibitoire, 
j'ai le droit de le restituer au vendeur 
l’esclave m'a procuré pendant le temps où il était en ma pos- 
session présente deux caractéristiques : 

-= l'une est que, pendant toute cette période, le vendeur, 
n’en ayant pas la possession, ne peut donc p: 
tion du profit comme partie intégrante du prix. 








prenar en ce sens 





sans le profit. Ce que 








avoir une por- 
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— l'autre est que l'esclave, dès qu’il est sorti de la respon- 
sabilité du vendeur pour être sous la mienne, est entré en ma 
possession ; s'il meurt, la perte porte atteinte à mes biens, à 
ma propriété. 

Si je veux, je peux, malgré son défaut, le garder avec le pro- 
fit qu'il me procure*. 


1660. Nous affirmons donc, par déduction analogique 
fondée sur la tradition “Le profit est lié à la responsabilité”: tout 
profit que nous retirons des fruits d'un clos, de la progéniture 
d'une bête de somme, des enfants d'une es après les avoir 
achetés, est semblable au profit lié à la responsabilité : tous sont 
produits en notre possession et non en celle du vendeur. 








Le dol pour musarrât ne saurait constituer un précédent 


1661. Notre opinion sur la musarrât est conforme à l’ordre de 
l'Envoyé de Dieu, mais nous n'en faisons pas [un précédent] 
pour une analogie, dans la mesure où la transaction conclue 
porte sur une brebis dont les pi emprisonnent une quantité 
de lait d'une valeur indéterminée. Or nous savons bien que le 
lait de brebis et celui de chamelle sont différents et que, de 
plus, le lait de chacune d'elles est variable selon les moments. 
Cependant, puisque l'Envoyé de Dieu a rendu, dans ce cas, un 
jugement fixant la quantité de lait inconnue à un s4‘de dattes, 
nous prononçons, par conformité, un jugement identique, 











1662. [Shäfñ‘i] dit : Supposons qu'un homme achète une 
brebis musarrät; après l'avoir traite, il décide de la garder quand 
même et continue à la traire. Au bout d’un mois, il découvre 
en elle un défaut autre que celui de la tasriya (accumulation 
de lait), frauduleusement dissimulé par le vendeur. Dans ces 
conditions il a le droit de lui rendre la brebis. Cependant, en 
l'absence de stipulation dans le contrat de vente, le lait, tenant 
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lieu de profit, lui revient sans contrepartie ; il a été produit pen- 
dant le temps où la bête était en sa possession. Il est, toutefois, 
tenu de restituer la brebis, en donnant comme compensation 
pour le lait de la tasriÿa consommé par lui, un sa‘de dattes, en 
conformité avec le jugement rendu par l'Envoyé de Dieu. 


1663. Nous avons ainsi adopté, à propos du lait de la fasriya, 
té d’une tradition et, à pro- 





une opinion reposant sur l'auto 





pos du lait trait après celui de la tasriya, nous avons raisonné 
par analogie avec la tradition prophétique : “Le profit est lié à 
la responsabilité.” 





1664. Le lait produit durant la tasriya, inclus dans la transac- 
tion, est à distinguer de celui produit après. Mais le lait produit 
après la vente a été fourni [par la bête] pendant qu'elle était 
possession de l'acheteur ; le contrat de vente ne portait plus 
sur lui*, 





Un fait peut être appréhendé sous deux aspects différents 


1665. Si quelqu'un fait remarquer : Il est donc possible qu'un 
seul fait puisse être appréhendé sous deux aspects [différents] ? 





1666. Shäfi‘ dit : On lui répondra : Oui, lorsque le cas réunit 
deux raisons différentes, ou davantage. 


1667. Si l'interlocuteur demande : Ilustre-moi ce point par 
un autre exemple que celui que tu viens d'évoquer. 





Cas : une femme ayant deux époux à la foi 


1668. Shäfi'i dit : Je réponds : Apprenant le décès de son mari, 
une femme observe la période d'attente légale ; puis se remari 
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Mais son [premier] mari [qui n’était en réalité pas mort] 
revient à la maison. Elle a le droit de garder la dot, mais doit 
respecter la période d'attente légale [avant de reprendre la 
vie conjugale avec le premier mari]. L'enfant, s'il y en a, appar- 
tient au père ; elle n'encourt pas de peine légale, le second 
mari non plus. On les déclare séparés sans qu'aucun des deux 
n'hérite de l’autre ; il y a séparation par annulation du mariage, 
mais sans répudiation*. 








1669. On délivrera un jugement en faveur du [second] 
époux, puisque, sous l'aspect apparent, il est licitement mar 
seront décrétés le maintien de la dot, l'observance de la période 
d'attente, la légitimation de l'enfant, et la non-application de 
la peine légale. Mais on le condamnera, puisque dans le sens 
implicite [son mariage] est illicite : l'enfant et l'épouse ne lui 
sont pas reconnus, il ne lui est plus permis, désormais, d'avoir 
des rapports avec elle et ce, à partir du moment où ils ont tous 
les deux pris connaissance [de l'existence du premier mari], 
ils n'héritent pas l'un de l'autre, et leur union est dissoute — ce 
ne peut être une répudiation ~, puisqu'elle n'était pas son 
épouse légale. 








1670. Des cas similaires existent : par exemple la femme qui 


se marie durant sa période d'attente légale. 


DES DIVER( 





NCES 


Divergences interdites, divergences permises 


1671. L'interlocuteur répond : Je constate que, jadis comme 
aujourd'hui, les hommes de science divergent sur certains 
points de doctrine. Est-ce légitime* ? 
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1672. Shäfi‘i répondit : Les divergences (ikhtilâf) revétent 
deux formes. L'une d'elles est interdite ; nous ne pouvons en 
dire autant de la seconde. 


1673. Il me demanda : Quelle est la divergence interdite ? 


Les divergences interdites 


1674. Shäfi‘i dit : Je lui répondis : Tous les domaines dans les- 
quels Dieu a administré une preuve sous forme de prescription 
textuelle explicite, soit dans le Coran, soit dans une sunna expri- 








mée par la bouche de Son Prophète. La divergence à leur sujet 


ne saurait être licite pour toute personne qui en a connaissance 


Les divergences non prohibées 


1675. Pour les questions susceptibles de [différentes] inter- 
prétations et faisant appel à une déduction analogique, dans 
lesquelles le savant aboutit à une opinion recevable, selon la 
tradition et le qiyâs, mais en oppositi celle d'un autre 
ne peux dire que cela est soumis a mes exigences qu'en 
matière de prescription textuelle. 















1676. L'interlocuteur demanda : Existe-t-il une preuve mon- 
trant la distinction que tu établis entre les deux sortes de 
divergences 








1677. Shâfi“î répondit : Dieu, pour manifester Son blâme de 
la division, a dit : “Les Gens du Livre ne divergèrent qu'après que la 
preuve leur fut venue. ” [Cor. XCVII, 4.] 


1678. Le Très-Haut a dit : “N’imitez pas ceux qui se divisèrent, 
entrèrent en différend après que leur furent venues les preuves. ” 
[Cor. III, 105.] 
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1679, Dieu a ainsi blâmé les divergences dans les domaines 
où des preuves claires sont établies. 


1680. Quant aux points sur lesquels les hommes sont tenus 
d’avoir recours à l'élaboration personnelle, je t'en ai donné 
des illustrations à propos de la gibla, du témoignage juridique 
et autres. 





1681. Shäfi _'interlocuteur demanda : Cite-moi des cas 
(parvenus jusqu’à nous) de divergences entre nos Anciens, à 
propos de prescriptions textuelles, susceptibles de plusieurs 
interprétations, dans le Livre [de Dieu]. Existe-t-il sur ces 
points une indication menant à la bonne interprétation ? 


1682. Shäfi‘i répondit : Il est peu de questions à propos des- 
quelles ils aient eu des divergences, que nous n'ayons, à notre 
disposition une indication [menant à la bonne interprétation] 
dans le Livre de Dieu ou dans la Sunna de Son Envoyé, ou 
obtenue par une élaboration analogique fondée sur l’un des 
deux, ou les deux à la fois. 

1683. L'interlocuteur me demanda : Peux-tu m'en donner 
un exemple ? 





Illustration : menstruations et pureté légale 





1684. Shäfi‘i répondit : Oui. Dieu a dit : “Quant aux répudiées, 
mise en observation de leur personne pour une durée de trois mens- 
truations.” [Cor. I, 228*.] 


1685. ‘A'isha, à ce propos, a dit : “Le terme «menstruations» 
(aqrã’/qurû’) signifie pureté légale (athâr).” Zayd b. Thâbit, Ibn 
“Umar et d’autres ont professé des opinions semblables à celle 
de ‘A'isha*. 
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1686. Cependant un certain nombre de Compagnons du 
Prophète ont glosé ainsi : “Le terme «menstruations» (aqrà' /qurû') 
signifie les flux menstruels.” Aussi n'ont-ils déclaré licite [le 
que si elle a procédé à de 
grandes ablutions après sa troisième menstruation*. 








remariage] de la femme répud 


1687. L'interlocuteur demanda : Sur quelle base, les uns et 
les autres, ont-ils adopté leur interprétation ? 





1688. Shâfi‘f dit : Je répondis : Les “menstrues” (agrâ') 
de commun qu'elles sont des périodes ; elles 
constituent ici des phases par lesquelles passent les femmes 
répudiées, et au cours desquelles elles sont privées du droit 
de se remarier jusqu'à ce qu'elles les aient intégralement 
accomplies. 





ont ce 














1689. Les savants qui interprètent “le terme aqrâ’ [signifie] 
flux menstruels” glosent - du moins à ce qu'il nous semble, mai 
Dieu Seul sait - de la manière suivante : ces moments fixés 
[dans le Coran] sont désignés par des termes renvoyant à un 
[temps] minimal ; ils sont des périodes constituant un [inter- 
valle] minimal séparant chacun de ces flux ; de même que les 
limites des choses constituent la partie minimale séparant les 
unes des autres. La [période] de flux étant plus courte que 
celle de la pureté rituelle, il serait plus approprié, du point de 
vue de la langue, d'appeler la retraite de continence période, de 
même que le croissant de lune est une période séparant deux 
mois consécutifs*, 





1690. Peut-être [ceux qui adoptent cette interprétation] 
l’ont-ils fondée sur l’ordre donné par le Prophète, à propos 
des captives de Awtäs : “Respecter un délai de viduité d'une mens- 
true avant d'avoir des rapports avec elles.” Hs ont donc soutenu 
que la retraite de continence est un délai de viduité (istibra”) et 
que ce dernier correspond à une menstrue. 
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Ils ont établi une distinction entre le délai de viduité de l'es- 
clave et celui de la femme libre ; ce dernier s'étend sur trois 
menstrues complètes, dont elle sort en état de pureté légale, 
tandis que celui de l'esclave correspond à une seule, com- 
plète, dont elle sort [elle aussi] légalement purifiée*. 


“Période” et “moment” : différence 





1691, L'interlocuteur dit : C'est là un point de vue, Sur quelle 
base en as-tu choisi un autre, le verset coranique étant suscep- 
üble, selon toi, de comporter deux significations ? 





1692, [Shâf‘i] dit : Je lui répond: nouvelle lune, mar- 
quant un moment d'une phase tempo: Ile, n’est qu'un signe 
établi par Dieu pour indiquer les mois. Or la nouvelle lune est 
différente de la nuit et du jour, puisqu'elle est la conjonction de 
vingt-neuf, ou trente jours, de même que vingt et trente sont la 
conjonction à partir de laquelle on recompte les nombres. Mais 
ce temps n'a pas la signification voulue ici. Le terme “menstrue” 
(qur’), bien qu'il signifie “moment”, consiste en un nombre 
composé d'une succession de nuits et de jours, comme la période 
d'attente légale (‘idda) et la pureté légale consistent en un 
successifs, correspondant à la mens- 
truation. Ainsi une période estelle comparable aux limites (d’une 
chose), ces dernières pouvant être incluses dans l'objet délimité 
par elles, ou externes, non clairement distinctes de lui. Le qur’est 
donc une phase temporelle avec une signification spécifique*. 














nombi 





de nuits et de jour 


1693. L'interlocuteur demanda : Quelle est-elle ? 


Pureté légale et analyse de la menstruation 


1694. [Shäfi‘i] dit : Je lui répondis : La menstruation consiste 
en ce que la matrice expulse le sang de sorte qu'il est visible ; 
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tandis que la pureté légale consiste à retenir le sang, de sorte 
qu'il n’est plus visible. La pureté légale tout comme le qur’étant 
rétention, non-évacuation [du sang], il est, par conséquent, 
plus approprié, du point de vue de la langue, d'employer le 
mot pureté légale — puisqu'elle renvoie à un moment — avec le 
sens de qu? (accumulation), car elle est rétention de sang. 


1695. Ainsi lorsque ‘Abd Allah b. ‘Umar répudia son 
épouse, alors qu'elle avait ses menstrues, l'Envoyé de Dieu 
enjoignit-il ‘Umar [b. al-Khattäb] de lui ordonner de la faire 
revenir au domicile conjugal, de l'y 
soit redevenue légalement pure, puis de la r 
pureté, sans avoir eu de 
qu'il a dit : “Telle est la retraite légale ordonnée par Dieu dans la 
répudiation*.” 





tenir, jusqu'à ce qu'elle 
pudier en état de 
rapports avec elle. C'est à ce propos 











1696. [Shâfi“î dit :] La signification du terme retraite de 
continence (‘idda) dans la parole de Dieu : “Prophète, quand vous 
répudiez vos femmes, eh bien ! ne le faites qu'en respectant leur délai 
de viduité” [Cor. LXV, 1] est - mais Dieu Seul sait ! - celle de 
l’Envoyé de Dieu quand il nous apprend qu'elle est pureté 
légale, et non menstruation*. 





1697. Dieu a préci: 
truations” [Cor. IL, 228). Il incombe à la femme répudiće de res- 
pecter ces trois périodes ; si la troisième venait à avoir du 
retard, il lui serait prohibé [de se remarier], tant qu'elle n’a 
pas cette troisième. Si elle désespère de ne pas avoir de nou- 
veau ses menstrues, ou si on éprouve des craintes qu'elle ne les 
ait plus, elle doit tout de même accomplir sa retraite de conti- 
nence durant les mois prescrits. Les ablutions majeures ne 
revêtent plus de signification, puisque ces dernières corres: 
pondraient à un quatrième stade et non à la troisième période. 
Le savant qui déclare “les ablutions majeures sont obligatoires 
pour elle” est donc tenu de soutenil [la femme répudiée] 


“ILes femmes doivent attendre] trois mens- 
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restait une année ou davantage sans accomplir les ablutions 
majeures, il ne lui serait pas licite de se remarier”. 


1698. Ainsi donc l’assertion de ceux qui soutiennent que 
“[le terme] aqrâ’ [signifie] période de pureté légale (athâr) ” est-elle 
plus conforme à la signification voulue par le Livre de Dieu. 
La langue [arabe] exprime de manière claire ces significa- 
tions, mais Dieu Seul sait ! 


Captives de Awtâs et triple forme du délai de viduité (istibrâ’) 


1699. Quant à l'ordre du Prophète que les captives [de Awtâs] 
doivent satisfaire au délai de viduité pendant une menstrue, il 
est à prendre au sens apparent, parce que si l'esclave a des mens- 
trues, réelles et complètes, précédées d'une période de pureté 
légale, elle n’est, selon la signification apparente, pas enceinte. 
Elle peut constater l'apparition du sang, ilne correspond pas 
nécessairement à une période réelle de menstrues, valide seu- 
lement une fois complètement achevée. Quelle que soit donc la 
période de pureté légale précédant une menstruation com- 
plète, la captive est, manifestement, exempte de toute grossesse. 





1700. [Shäfi'i a dit :] La femme qui accomplit la retraite de 
continence le fait à deux titres : l'istibrâ’ proprement dit (res- 
pecter la période de viduité) et une autre, se surajoutant à lui. 
La femme en effet accomplit deux périodes de menstruation, 
deux puretés légales, puis une troisième pureté légale S'il lui 
avait été prescritun [simple] istibré’ [dans le sens de constat de 
viduité], elle eût accompli deux fois l'istibrä’. Mais, parallèlement 
à l'istibré?, il lui est également prescrit de faire acte de piété*. 


1701. L'interlocuteur me demanda : Peux-tu me citer d’autres 
exemples semblables à celui-ci, à propos desquels ilya eu 
divergence entre les hommes de science ? 
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1702. [Shäfi‘i dit :] Je répondis : Oui. Peut-être même 
trouverons-nous des exemples plus clairs. Nous avons en effet 
explicité certains de ces cas à propos des transmissions diver- 
gentes de la Sunna. Ils contiennent des indications relatives à 
la question que tu me poses et à ce qui va dans le même sens, 
s'il plaît à Dieu. 





Répudiées, veuves 





1703. Dieu a dit : 


personne pour une durée de trois menstruations. ”[C 


Quant aux répudiées, mise en observation de leur 
11, 228.] 








1704. Dieu a dit : “Celles de vos femmes qui désespèrent d'être 
menstruées, si toutefois vous avez un doute, leur délai sera de trois 
mois. De même pour celles non encore menstruées. Quant à celles en cours 


de grossesse, le terme sera qu'elles déposent leur faix.” (Cor. LXV, 4.] 


1705. Dieu a dit : “Ceux d'entre vous qui sont par Dieu récupérés lais- 
sant des veuves, celles-ci seront mises en observation de leur personne 
quatre mois et dix jours.” [Cor. I, 234.] 


1706. [Shäfi‘i dit :] Certains Compagnons de l'Envoyé de 
Dieu ont dit : “Dieu, en parlant des femmes répudiées, 
cisé que la période de retraite de continence pour celles 
d’entre elles qui sont enceintes sera leur accouchement. Dieu 
a également prescrit, à propos de ceux qui sont rappelés à Lui, 
laissant des épouses, [que la période d'attente] de ces der- 
nières [avant remariage] était de quatre mois et dix jours. Il 
est donc du devoir de la femme enceinte dont l'époux a été 
rappelé à Dieu de respecter une période de quatre mois et dix 
jours, même si elle a accouché, afin d'accomplir les deux 
retraites en même temps, puisque le fait d'accoucher ne signi- 
fie pas la fin de la période d'attente prescrite par le texte 
[coranique], sauf en cas de répudiation*. 





à pré- 
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1707. Ils soutiennent en effet que l'accouchement est 
acquittement, les quatre mois et dix jours demeurent un acte 
de piété ; la femme dont l'époux a été rappelé à Dieu n'a pas 
le droit de consommer légalement un nouveau mariage avant 
d'avoir accompli complètement les quatre mois et dix jours 
requis. Ils pensent aussi que cette obligation qui s'impose à 
elle revêt deux aspects, aucun des deux ne pouvant être inva- 
lidé. C’est comme si elle était soumise aux droits de deux 
hommes, aucun des deux droits n'invaliderait l’autre ou comme 
si elle se mariait au cours de sa retraite de continence, et avait des 
rapports avec son conjoint : elle devrait achever sa ‘idda pour 
le premier [époux] et en accomplir une autre pour le second*. 


1708. [Shâf'i dit :] D'autres Compagnons de l’Envoyé de 
Dieu ont soutenu la thèse suivante : à partir de l'instant où [la 
veuve] a déposé le fruit de ses entrailles, elle est légalement 
licite [pour un remariage], quand bien même son [défunt] 
époux serait encore sur son lit [de mort, non encore enterré]*. 


1709. Shäfi‘i dit : Ainsi le verset coranique peut-il avoir les 
deux significations à la fois. Toutefois l'interprétation la plus 
vraisemblable rationnellement et littéralement est que l'ac- 
couchement met un terme à la période d'attente légale. 





1710. Shäfi‘i ajouta : La Sunna de l’Envoyé de Dieu montre 
que l'accouchement marque le terme de la période d’attente, 
dans le cas du décès [de l'époux]. Celle qui suit la répudiation 
relève d’une signification semblable. 


1711. Sufyän [b. ‘Uyayna] nous a rapporté. d'après Az-Zuhri, 
d’après ‘Ubayd Allah b. ‘Abd Allah [b. ‘Utba], d’après son 
père que : “Plusieurs muits après la mort de son époux, Subay'a al 
Aslamiyya accoucha. De passage, Abü-s-Sanäbil b. Ba'bak lui fit la 
remarque suivante : «Tu l'apprêtes déjà pour un remariage ! pourtant 
ta retraite de continence est de quatre mois et dix jours.» Subay'a alla 
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faire part de ces paroles à l'Envoyé de Dieu. «Abü-s-Sanäbil lient des 
propos mensongers, lui répondit l'Envoyé de Dieu. Tu es licite. Tu 
peux te remarie ! »” conclutil*. 


1712. L'interlocuteur dit : Dans les cas clairement indiqués 
dans la Sunna, aucun de ceux dont l'assertion est en désac- 
cord ne dispose d’argument décisif. Mais cite-moi un exemple 
de divergences entre les hommes de science, sur des points 
qui, n'ayant pas fait l’objet de texte explicite dans la Sunna, 
sont montrés de manière claire par une donnée scripturaire 
du Coran, une déduction ou une analogie. 





Le serment de continence 


1713. [Shäfi‘i] répondit : Dieu a dit : “Pour ceux qui s 'abstien- 
nent par imprécation de leurs femmes, mise en observation de quatre 
mois. S'ils se reprennent. Dieu est Tout-pardon, Miséricordieux / 
s'ils persistent dans leur répudiation, Dieu est Entendant, Connais- 
sant.” [Cor. II, 226-227.] 


1714. Shâfi‘i dit : La grande majorité des Compagnons du 
Prophète, dont on nous a transmis des traditions, affirme 
qu'après que la période de quatre mois s’est écoulée, l'homme 
qui a prêté serment est mis en demeure, soit de garder sa 
femme, soit de [maintenir] la répudiation*. 


1715. On a rapporté d’après d'autres transmetteurs, parmi 
les Compagnons du Prophète, la tradition suivante : la déc 
sion de la répudiation devient exécutoire après expiration du 
délai de quatre mois*. 





1716. Toutefois il n'y a pas trace de tradition de l'Envoyé de 
Dieu à ce sujet - ma mère et mon père m'en soient témoin: 
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1717, L'interlocuteur demanda : Laquelle des deux posi- 
tions adoptes-tu ? 


1718. Shäfii répondit : J'ai opté pour [la solution] stipulant 
que l’homme qui a prêté serment n'est pas tenu à la répudia- 
tion ; quant à l'épouse, si elle exige son dû [le paiement du 
don nuptial], je m'y oppose, tant que les quatre mois ne se 
sont pas écoulés. Une fois ces derniers révolus, je dis à l'époux : 
“Ou tu la reprends ou tu la répudies* !” 





1719. L'interlocuteur demanda : Pourquoi as-tu choisi cette 
interprétation à l'exclusion de l’autre, opposée ? 


1790. Shäfi‘i répondit : Elle me paraît plus conforme à la 
signification du Livre de Dieu et à la raison. 


1721. L'interlocuteur demanda : Et qu'est-ce qui, dans le 
Livre de Dieu, la met en lumière ? 


1722. [Shäfi‘i dit :] Je lui ai répondu : Quand Dieu dit: 
«Pour ceux qui s'abstiennent par imprécation de leurs femmes, mise 
en observation de quatre mois. S'ils se reprennent.” [Cor I, 226], 
le sens apparent du verset est que celui auquel Dieu accorde 
un délai de quatre mois, pour une raison quelconque, n'a 
d'autre recours que l'expiration des quatre mois. 


1793. L'interlocuteur dit : Il est possible que Dieu — qu'Il 
soit exalté et magnifié ! — ait accordé à [cet homme] un délai 
de quatre mois afin de lui [permettre] de reprendre la vie 
conjugale ; pendant ce délai il peut revenir sur son serment de 
continence. De même tu peux dire [au maçon] : “Je t'accorde 
un délai de quatre mois pour achever la construction de cette 





maison.” 
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Une analogie : la construction d'une maison 


1724. [Shâf'i dit :] Je lui ai répondu : C’est là une interpréta- 


ours, à moins 





tion que ne peut imaginer le destinataire du 
que le contexte de la discussion ne la stipule expressément, 
En disant [au maçon] “je t'accorde un délai de quatre mois” 
[le propriétaire] entend qu'il lui donne quatre mois de délai ; 
avant expiration il n'aura aucune critique à formuler quant à 
l'inachèvement de la construction. Il ne peut lui reprocher de 
ne pas l'avoir terminée, tant qu'il reste encore un peu de 
délai. C'est seulement lorsque les quatre mois se sont totale- 
ment écoulés que le propriétaire a le droit = si la construction 
pas achevée - de qualifier ce comportement de man- 
en effet, au cours 





n 
quement aux engagements. Il peut y avc 
des travaux, des signes montrant qu'on approche du terme 
fixé. 
seront pas conduits à bien au terme des quatr 








alors que leur avancement apporte la certitude qu'ils ne 


mois 





La reprise de la vie commune : conditions et contraintes légales 





1725. Cependant rien n'indique dans la reprise des rapports 
conjugaux que l'époux ne reviendra pas sur son serment, 
avant l'expiration des quatre mois : l'acte charnel ne dure 
qu'un clin d'œil. 

Si donc, comme je l'ai expliqué, il est en état de séparation 
d'avec sa femme pour un délai de quatre mois et qu'il persiste 
dans cet état, il arrivera au point où Dieu lui imposera Ses 
droits : garder son épouse ou maintenir la répudiation 





1726. Si la fin du verset ne conten pas une indication 
montrant que sa signification est différente de celle que tu as 
adoptée, la première interprétation eût Prévalu pour nous sur 
la seconde, comme nous l'avons évoqué, puisque c'est son 
sens apparent. 








Comment lire le Coran : signification apparente et consensus 


1727. Le Coran doit être pris dans son sens apparent, à moins 
qu'une indication provenant de Dieu, de la Sunna, ou du 
consensus communautaire ne vienne montrer qu'il est à com- 
prendre selon le sens caché, à l'exclusion du sens apparent*. 


1798. L'interlocuteur me demanda : Qu'est-ce qui, dans la 
teneur du verset, montre le bien-fondé de ce que tu viens 
d'affirmer ? 


1799. [Shäfi‘i répondit :] Le Très-Haut - qu'Il soit exalté et 
magnifié ! - évoque pour l'homme qui prête serment de répu- 
diation un délai de quatre mois ; puis Il ajoute : “S'ils se repren- 
nent... Dieu est Tout-pardon, Miséricordieux / s'ils persistent dans la 
répudiation, Dieu est Entendant, Connaissant” [Cor. IL, 226-227]. 

Il énonce, là, les deux jugements conjointement, sans intro- 
duire de séparation entre eux : ils doivent prendre effet après 
l'expiration des quatre mois, car Dieu lui impose la reprise de 
la vie conjugale ou le maintien de la répudiation. Il accorde à 
l'intéressé le choix entre deux termes émis simultanément, 
aucun ne précédant l’autre. De même, à propos d’un gage, [le 
créancier] dit sans rupture de ton : “Rembourse ou alors nous 
vendons pour obtenir nos droits !” Dans tous les cas où un 
choix est offert, on dit “fais ceci ou cela !”, sans séparer les 
deux membres de la phrase*. 


1730. Il n’est pas légitime, les deux termes de l'alternative 
ayant été mentionnés sans séparation, d'affirmer que la déci- 
sion de l’homme de reprendre sa femme peut se prendre 
durant les quatre mois, celle de persister dans la répudiation, 
au terme de ce délai. Ainsi les deux prescriptions édictées 
ensemble procurent-elles des facilités dans un cas et une 
contrainte dans l’autre. 
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1731. L'interlocuteur fit remarquer : Mais toi, affirmes-tu 
que s’il reprend sa femme avant l'expiration des quatre mc 


il accomplit un acte valide ? 





1732. [Shâfi‘i dit :] Je lui ai répondu : Oui. De la même 
manière j'affirme qu'en t'acquittant d'une dette avant le 
terme échu, tu en es libéré ; de plus, par l'empressement que 
tu manifestes à la payer en devançant le moment où il te faut 
t'en acquitter, tu commets une action louable, 


Le serment de continence 


1733, [Shäfi'i dit :] Je lui ai posé la question suivante : Penses- 
tu que c'est un péché de sa part d'être tout à fait résolu à 
reprendre son épouse sans pourtant avoir de rapports avec 


elle tant que les quatre mois ne se sont pas écoulés + 


Reprendre son épouse doit se traduire par des rapports sexuels avec elle 


1734. L'interlocuteur répondit : La résolution de la reprendre 
tant qu'elle n'est pas effective est sans conséquence, La 
reprendre se traduit par les rapports sexuels, s'il en est capable* 


1735, [Shäfi‘i lui demanda :] S'il a des rapports avec sa 
femme sans avoir l'intention de la reprendre, estil alors libéré 
de l'obligation de la répudiation par serment de continence, 
puisque c'est là précisément la signification des rapports 
sexuels* ? 


1736. 





aterlocuteur dit : Oui. 


1737. [Shäâfi‘i lui demanda :} De même, s'il est résolu à 
s'abstenir de toute relation avec sa fi 





mme, jurant chaque jour 
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de n’avoir pas commerce avec elle, puis qu’il s'unit à elle le 
temps d’un clin d'œil avant l'expiration des quatre mois : 
n'échappe-til pas à l'obligation de la répudier par serment de 
continence, même si ses rapports avec elle n’avaient pas pour 
but de reprendre la vie commune ? 


1738. L’interlocuteur répondit : Oui. 


1739. [Shäfi‘i] lui demanda : Sa résolution de ne pas reprendre 
la vie conjugale est-elle donc invalidée ? Ses rapports avec sa 
femme dont le but est le plaisir physique, non l'intention de 
reprendre Ja vie commune, ne l'empêchent-ils pas, selon toi et 
nous, d'échapper à l'obligation de la répudiation ? 


1740. L'interlocuteur dit : C'est bien comme tu le dis. Par 
son commerce charnel, il renonce au droit de divorcer quelle 
que soit la raison qui l'y avait poussé. 


1741. [Shâfii dit :] Comment peut-il être tout à fait résolu 
à reprendre la vie conjugale, et être, à la fin des quatre mois, 
tenu à la répudiation, même s’il n'était pas déterminé à le 
faire sans avoir formulé de déclaration à ce sujet ? Penses-tu 
qu'une telle opinion puisse être considérée comme valable 
pour un esprit sensé ? 


1742. L'interlocuteur demanda : Et qu'est-ce qui, du point 
de vue de la saine raison, invalide cette affirmation ? 


1743. Shäfi‘i répondit : Si un homme disait à sa femme : 
“[Je jure] par Dieu de ne plus jamais t'approcher”, penses-tu 
que cette parole soit équivalente à celle-ci : “Tu es répudiée 
d'ici quatre mois*” ? 


1744. L'interlocuteur dit : Supposons que je dise : oui ? 
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1745. Shäfi‘i demanda : Et s’il a des rapports avec elle avant 
[l'échéance des] quatre mois ? 


1746. L'interlocuteur dit : Non. Ce ne serait pas la même 
chose que de déclarer : “Tu es répudiée d'ici quatre mois !” 


1747. Shäfi‘i dit : La déclaration de l'homme qui prononce 
le serment de continence n'est donc pas équivalente à la [for- 
mule] de répudiation, elle est un simple serment ; puis, après 
une certaine période elle s’est transformée en répudiation. 
Est: légitime pour un homme comprenant parfaitement de 
quoi il parle de soutenir une telle affirmation, moins qu’elle 
ne soit fondée sur une tradition prophétique contraignante ? 











1748. L’interlocuteur dit : Un tel argument se retourne 
contre toi ! 


1749. Shâfi‘i demanda : Comment ? 





1750. L'interlocuteur répondit : Tu affirmes qu'après l'ex- 
piration des quatre mois, l’homme [qui a fait serment de 
s'abstenir de toute relation sexuelle avec sa femme] est mis en 
demeure de reprendre la vie conjugale ou est contraint de la 


répudier. 





la déclaration de 





1751. [Shäfi‘i] répondit : Ce n'est p: 
continence qui constitue en soi la répudiation ; c 
ment est accordé par Dieu, au mari, pour un certain temps 
durant lequel II lui interdit de porter préjudice à son épouse. 
Ge serment ayant été prêté, Il le condamne à reprendre sa 
femme ou à divorcer. Ce jugement, à compter de la presta- 
tion du serment de continence, devient exécutoire, passé 
le délai des quatre mois, mais son application effective est 
temporairement renouvelée jusqu’au moment où le mari est 
contraint d'opter pour un des termes de l'alternative : reprise 





imple ser- 
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de la vie commune ou répudiation. S'il refuse de se plier à 
l'un des deux, on se saisira de lui comme on pourra, on le 
sanctionnera en le contraignant à la répudiation, cohabiter 
avec elle n’étant pas licite*. 


DES SUCCESSIONS (FÎL-MAWÂRÎTH) 


Héritiers ‘asab, contrat de patronage, communauté des musulmans 


1752. [Shäfi‘i] dit : Les hommes de science ont divergé à pro- 
pos des successions. Zayd b. Thâbit et ses disciples disent : 
chaque héritier touche la quote-part pour laquelle il a été 
désigné. S'il y a un surplus et que le défunt n’a ni héritiers 
‘asab (parents par les mâles), ni contrat de patronage, ce reli- 
quat échoit à la communauté des musulmans*. 


Les parents par les femmes (dhawû--arhâm) 


1753. [Shäfi‘i] dit : D’autres soutiennent que le surplus de 
l'héritage doit revenir aux parents par les femmes (dhaurü- 
Larhäm) ; si le défunt laisse [seulement] une sœur, elle hérite 
de la moitié de la succession, on lui attribuera l'autre moitié. 


1754. L’'interlocuteur dit : Certains demandent : Pourquoi 
ne pas remettre le surplus de l'héritage [aux survivants] ? 


1755. [Shâfi“î répondit :] Je me fonde sur un raisonnement 
déductif établi à partir du Livre de Dieu. 


1756. L'interlocuteur demanda : Où y trouves-tu des indica- 
tions de ce que tu affirmes ? 
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1757. Sh: 
lui, mais laisse une sœur, elle aura la moitié de la succession ; réciproque- 
ment, il hérite de sa sœur, si elle ne laisse pas d'enfants.” [Cor. IV, 176.] 





i‘i dit: Dieu a dit : “Si un homme meurt sans enfants à 


1758. Dieu a dit : “Si ce sont des frères et des sœurs, au mâle ira 
une part égale à celle de deux femmes.” [Cor. IV, 176.] 


1759. Dieu à évoqué le cas de la sœur : en tant qu'unique 
survivante, II lui attribue — qu’Il soit exalté et magnifié ! — la 
moitié [de l'héritage du défunt] ; au frère : s’il est unique 
survivant, Il accorde la totalité ; pour les frères et sœurs survi- 
vants : à la sœur revient la moitié de la part dévolue au frère. 


1760. Le décret du Très-Haut, concernant la part de la fille, 
qu'elle soit unique survivante ou qu'elle partage l'héritage 
avec son frère, est de même qualité, mais sa part n’est pas égale 
en ce qu'elle reçoit la moitié de la part dévolue au frère*. 


1761. Si tu prononçais, à propos d’un homme qui décède 
en laissant sa sœur [unique héritière] le jugement suivant : 
“A elle revient la moitié de l'héritage, et je lui accorderai 
l’autre moitié comme résidu” tu lui aurais attribué, ce faisant, 
la totalité de l'héritage comme seule survivante. Mais Dieu lui 
a seulement accordé la moitié, qu'elle soit unique survivante 
ou associée à d’autres héritiers. 








1762. L'interlocuteur rétorqua : Je ne lui donne pas la moi- 
tié restante comme héritage, mais je la lui octroie en tant que 
reliquat (radd) [en l'absence d'autres survivants]. 





“Reliquat” (radd) et appréciation personnelle (istihsän) 


1763. Shäfi‘i demanda : Que signifie ce “reliquat” (radd) ? Est-ce 
une chose qui vient de ton appréciation personnelle ? As-tu 
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le droit d'en disposer comme tu veux, de le donner, si tu 
le souhaites, aux voisins du [défunt], ou à des gens qui n'ont 
qu'un lien de parenté lointain avec lui ? T'est-il permis de 
prendre cette décision ? 


1764. L’interlocuteur dit : Cela ne relève pas de la discrétion 
du juge ; mais je lui attribue cette moitié en tant que reliquat, 


sur la base des liens utérins [l’unissant au défunt]. 


1765. [Shâfi‘i demanda :] Par héritage ? 





1766. L'interlocuteur dit : Et si je l’affirmais ? 
1767. Shäfi‘i rétorqua : Donc, tu la fais hériter d'une part 
dont Dieu ne la fait pas héritière*. 


1768. L'interlocuteur reprit : Je dirais : Tu en as le droit 
en vertu de la parole de Dieu : “Quant aux parents par les 
femmes (lü-l-arhâm), ils ont priorité les uns sur les autres.” 
[Cor. VIII, 75 ; XXXIII, 6*.] 





1769. Shâfi‘î rétorqua : Ce verset “Quant aux parents par les 
femmes, ils ont priorité les uns sur les autres” a été révélé à une 
époque où les gens héritaient mutuellement par pacte ; puis 
ce fut selon [les dispositions] de l'isläm et de l'Hégire : le 
Mubhäjir héritait du Muhâjir ; aucun de ses héritiers ne pouvait 
hériter de lui, à moins qu'il n'ait émigré [à Médine]. Il en 
était alors plus proche que ne l'étaient ses héritiers réels. C'est 
dans ces conditions que fut révélé le verset en question 
“Quant aux parents par les femmes, ils ont priorité les uns sur les 
autres” pour indiquer [aux croyants] les dispositions qui leur 
sont prescrites [en ce domaine]. 





1770. L'interlocuteur dit: Donne-m'en la preuve. 
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1771. Shâfi'i dit : Le verset “Quant aux parents par les femmes, 
ils ont priorité les uns sur les autres” indique [aux croyants] les 





dispositions qui leur sont prescrites. Ne penses-tu pas que, 
parmi les parents par les femmes, il en est qui doivent héri- 
ter, et d’autres pas ? L'époux doit-il recevoir un héritage 
plus grand que la plupart de tous les parents utérins ? Ainsi, 
en matière d'héritage, en vertu de la parenté utérine, les liens 
de la fille par rapport au père seraient-ils identiques à ceux 
du fils et les parents par les femmes auraient-ils tous vocation 
successorale, jouiraient-ils de titres plus grands que l'époux 
dépourvu de parenté utérine* ! 


1772. Je dis : Si le verset coranique était conforme à ce que 
tu as décrit, tu aurais été en contradiction avec lui dans la 
question que nous avons évoquée : si le défunt laisse une sœur 
et des clients, la sœur reçoit comme part la moitié [de l'héri- 
tage], et les clients l’autre moitié, bien qu'ils soient dépourvus 
de parenté utérine avec le défunt, et qu'il n°y ait pas, dans le 
Coran, de donnée textuelle explicite prescrivant un hé 
en leur faveur*. 













LES DIVERGENCES SURVENUES À PROPOS DE L'HÉRITAGE 
DE L'AÏEUL 


1773. Shäfi‘i dit : Les hommes de science ont divergé à propos [de 
la part d'héritage] dévolue à l'aïeul (jadd). Zayd b. Thâbit a dit et 
“Umar [b. al-Khattäb], ‘Uthmän [b. ‘Affän], ‘Ali [b. Abi Tälib] et 
Ibn Mas‘üd, ont soutenu, comme on l'a rapporté, la même opi- 
nion : “Les frères [du défunt] sont faits héritiers avec l'aieul*.” 


1774. Abû Bakr as-Siddiq et Ibn ‘Abbäs ont dit : (on a rap- 
porté cette tradition également d’après ‘A'isha, Ibn az-Zubayr, 
‘Abd Allah b. ‘Utba) “L'aïeul (paternel) est traité comme le père [du 
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défunt, et a les mêmes droits que lui] et les frères sont écartés (asqatü) 
de la succession* .” 


1775. L'interlocuteur demanda : Sur quelle base avez-vous 
procédé pour confirmer que l'aïeul est sur pied d'égalité avec 
les frères ? Est-ce sur une indication contenue dans le Livre de 
Dieu ou une sunna ? 


1776. [Shäfi‘i] dit : Quant à trouver quelque chose de clair 
et d'explicite à ce sujet dans le Livre de Dieu, à ma connais- 
sance, ce n'est pas possible. 


1777. L'interlocuteur remarqua : Les traditions sont égale- 
ment divisées à ce sujet ; les preuves par le raisonnement ana- 
logique sont en faveur de la thèse voulant que l'aïeul soit 
assimilé au père [jouisse des mêmes droits], et que les frères 
soient exclus de la succession*. 


1778. [Shâfi‘i] demanda : Où sont ces indices ? 


1779. L'interlocuteur répondit : Je trouve que le terme de 
“paternité” s'applique à lui et je constate que vous — et votre 
école - êtes d'accord pour exclure de la succession, à cause de 
lui, les frères et sœurs utérins. De même [la part minimale de 
l'héritage] que vous lui attribuez est un sixième. Or tout cela 
s'applique au statut successoral du père. 


1780. [Shäfi‘i] dit alors 
la paternité que nous le faisons hériter. 





Le n'est pas seulement au nom de 





1781. L’interlocuteur demanda : Etcomment cela ? 


1782. [Shäfi‘i] répondit : Sans doute le terme de “pater- 
nité” s'applique-til à lui ; cependant il ne peut pas hériter. 
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1783. L'interlocuteur demanda : Et pourquoi ? 


1784. [Shäfi‘i] dit : S'il y avait un père [survivant], la qualité 
de père s'appliquant à l'aïeul et ainsi jusqu’à Adam, l'aïeul ne 
pourrait pas hériter. De surcroît, s’il était esclave, infidèle ou 
meurtrier, il n'hériterait pas. La qualité de père s'appliquerait 
à lui dans toutes ces circonstances sans pourtant lui donner 
droit à héritage. Si c'était seulement au titre de la paternité 
que l'aïeul héritait, il aurait hérité dans toutes ces situations”, 








[de la 
ins, est fondée sur une tradi- 


ssion], à cause 









suc 





1785. Notre décision d’exclu 
de l’aïeul, les frères et sœurs ut 
tion prophétique, et non sur la qualité de père. En effet, nous 
écartons les enfants utérins en faveur des filles et de leur 
descendance par les mâles, quelque minime que soit la part 
d'héritage qui leur échoit. 


1786. Quant à la part minimale d'un sixième de la succes- 
sion que nous attribuons eul, nous n'accordons pas moins 


également à l'aïeule (jadda)*. 












1787. Si nous avons procédé à tout ce développement, c'est 
pour respecter le fil de notre pensée et non à cause du statut 
successoral de l'aïeul. Le statut de ce dernier, en effet, étant 
conforme à celui du père, dans certaine: ait 
l'être dans leur totalité. S'il en était à 
des filles et de leur descendance pa 
conforme à celui de l'aïeul. C'est pour cette raison que nous 
excluons de la succession les enfants utérins. Le statut succ 
soral de l'aïeule est en accord avec celui de l'aïeul : nous ne lui 
attribuons pas moins que la part minimale d’un 





dispositions, devr 
alors, [le statut] 
les mâles devrait être 











ième. 





1788. L'interlocuteur demanda : Quel est l'argument q 
vous fait renoncer à notre opinion selon laquelle, à cause de 
l’aieul, nous excluons [de la succession] les frères ? 
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1789. [Shäfi‘i répondit :] Votre thèse s'éloigne trop de la 
déduction analogique. 


1790. L'interlocuteur répliqua : Maïs nous pensions qu’elle 
en était l'illustration même. 


1791. [Shäfi‘i] dit : Selon toi, l'aïeul et le frère peuvent-ils 
chacun d’eux alléguer leur propre parenté [avec le défunt] 
ou bien la parenté avec quelqu'un d’autre ? 


1792. L'interlocuteur demanda : Que veux-tu dire ? 


1793. [Shäfi‘i répondit :] L'aïeul ne peut-il pas clamer “je 
suis le père du père du défunt”? et le frère également “je suis 
le fils du père du défunt”? 


1794. L'interlocuteur dit : Certainement. 


1795. [Shâfi‘i] dit : Chacun des deux n'alléguera-til pas son 
degré de parenté avec le père ? 


1796. L'interlocuteur acquiesça. 


1797. [Shäfi‘i] dit : Supposons que le défunt soit le père et 
qu'il laisse après lui [comme successeurs] son fils et son père 
[aïeul]. Quelle part d'héritage sera dévolue à chacun d'eux? 


1798. L'interlocuteur répondit : Pour son fils les cinq 
sixièmes et pour son père le sixième. 


1799. [Shâfi‘i] répliqua : Si le fils du défunt a plus de titres 
à recueillir une plus grande part de l'héritage que son père, 
et si, comme tu l’as décrit, le frère du défunt allègue son 
degré de parenté avec lui, tout comme l’aïeul, comment, 
dans ces conditions, peux-tu exclure de la succession le frère 
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à cause de l'aïeul ? A supposer que l’un des deux doive évin- 
cer l’autre de la succession, il conviendrait alors d’exclure 
l'aïeul au bénéfice du frère, pour la raison qu’il a plus de 
titres que lui à recevoir une plus grande part de l'héritage du 
défunt dont tous les deux revendiquent en même temps la 
parenté ? Sinon serions-nous jamais disposé à accorder au 
frère, cinq sixièmes et à l'aïeul, un sixième ? Et toi, es-tu tou- 
jours disposé à le faire ? 








1800. L'interlocuteur dit : Et qui t'empêche de soutenir 
pareille affirmation ? 





1801. [Shäfi‘i] répliqua : Tous les sav: 
gences entre eux sont [toutefois] d'accord sur le fait qu'à 
l'aïeul associé au frère, doit revenir une part d'héritage égale 
à celle du frère, et même plus grande. Il n'y a donc pas place 
ici, selon moi, à divergence avec eux, ni au recours à un rai- 
sonnement analogique, pu 


nts qui ont des diver- 





ue leurs opinions en procèdent. 





sàla 





1802. J'ai opté pour la position stipulant que [les dro 
succession] des frères associés à ceux de l'aïeul est, des deux 
dispositions, la plus digne d'être retenue, en vertu des preuves, 
obtenues par déduction analogique, que j'ai déjà exposées. 








1803. En outre la position que j'ai adoptée reprend celle de 
la plupart des spécialistes de figh des grands centres, aux 
époques anciennes et récentes. 





1804. De plus, l'héritage des frères est clairement fixé dans 
Je Livre [de Dieu], contrairement à celui de l'aïeul dont on ne 
trouve pas trace ; de surcroît, il est plus solidement établi dans 
la Sunna que celui de l'aïeul, 
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LES DIRES DES COMPAGNONS (AQÂWÏL AS-SAHÂBA) 


1805. L'interlocuteur dit : J'ai écouté tes explications relatives 
à l’ijmâ‘et au qiyâs, après celles sur les statuts du Livre de Dieu 
et de la Sunna de Son Envoyé. Quelle est ta position concer- 
nant les dires des Compagnons du Prophète, lorsqu'ils diver- 
gent sur ces points de doctrine ? 


1806. Shäfi‘i répondit : Nous adoptons ceux d'entre eux qui 
sont conformes au Coran, à la Sunna, à l'ijmâ‘ou qui sont le 
résultat du qiyâs le plus valide. 


1807, L'interlocuteur demanda : Que penses-tu de l'opi- 
nion d'un Compagnon pour laquelle on n’a pas conservé 
trace d'accord ou de désaccord ? Existe-t-il, dans le Livre ou la 
Sunna une donnée ayant fait l'objet d’un accord unanime des 
savants, un argument probant pour s’y conformer, considé- 
rant qu'elle constitue une tradition sur laquelle se fonder ? 


1808. Shäfi‘i répondit : Nous n'avons trouvé ni texte cora- 
nique, ni sunna solidement établie. Nous constatons que les 
hommes de science adoptent la doctrine de l'un d'entre eux 
une fois, l’abandonnent une autre, et se divisent sur certains 
points qu'ils tiennent pourtant d'eux. 


1809. L’interlocuteur demanda : Quelle attitude adoptes-tu 
face à cette situation ? 


1810. Shäfi‘i dit : Je me conforme à l'opinion d’un Com- 
pagnon lorsque je ne trouve de texte ni dans le Livre de Dieu 
ni dans la Sunna, ni consensus ni donnée de signification simi- 
laire, permettant de prononcer un jugement identique ou 
d'établir une analogie. 
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1811. Il est rare de trouver une opinion de l'un d'entre eux 
qui n’en ait, face à elle, une opposée en ce domaine*. 


LA PLACE DU CONSENSUS ET DE L'ANALOGIE 


1812. L'interlocuteur demanda : Tu as jugé selon le Coran et 
la Sunna. Sur quelle base te fondes-tu pour juger selon le 
consensus (ijÿmd') puis sur l’analogie (giyäs), que tu poses 
comme accompagnant le Livre et la Sunna ? 





1813. Shäl t: Bien que je porte les jugements en m'ap- 
puyant sur ces deux critères, comme je le fais en me fondant 
sur le Livre et la S 





unna, le principe à partir duquel je juge varie. 


1814, L'interlocuteur dit : Se peut-il que les principes relè- 
vent de motifs variés et que le jugement émis soit unique ? 


1815. Shâfi'i dit : Oui. Nous jugeons d’après le Livre de 
Dieu et la Sunna qui, exempte de toute divergence, a f 
jet d’un accord unanime. C’est pourquoi nous disons : nous 
avons jugé selon la vérité apparente et cachée. 





ait l'ob- 


1816. Nous jugeons également en nous fondant sur la tra- 
dition qui a été transmise par voie uni-individuelle et q 
pas fait l’objet d’un accord unanime des savants. Nous dis 
alors : nous avons jugé selon la vérité apparente, car l'er 
est possible chez le transmetteur de la tradition. 









1817. Nous jugeons également en nous appuyant sur le 
consensus, ensuite sur l’analogie, plus faibles. Mais nous avons 
recours au raisonnement analogique, seulement, en cas de 
nécessité, car il n’est pas licite de l'exercer lorsqu'une tradition 
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existe, comme c’est le cas pour le tayammum (ablution avec du 
sable). En voyage il est purification en cas d'absence d'eau, 
mais il ne l’est plus lorsqu'on a de l’eau à disposition. Le 
tayammum n'est valable qu'en cas de pénurie d'eau. 


1818. De même une autre source peut être utilisée pour 
fonder une décision en cas d'absence de sunna. 





1819. J'ai déjà traité de l'argumentation relative à l’analo- 
gie et à d’autres points dans les chapitres précédents*. 


1820. L'interlocuteur demanda : Peux-tu me donner un 
exemple semblable au précédent ? 


Preuves : hiérarchie décroissante 


1891. Shäfi‘i dit : Oui. Je condamne un homme parce que je 
sais que la plainte contre lui est bien-fondée, ou par suite de 
aveux. Si je ne connais pas le bien-fondé de la plainte et 
il n’a pas avoué, je prononce une sentence contre lui en 
m'appuyant sur la déposition de deux témoins Comme je sais 
qu'ils peuvent se tromper et fabuler, ma convic tion et ses aveux 
constituent une preuve à charge plus probaute que le témoi- 
gnage de deux personnes. Ma sentence peut aussi s'appuyer 
sur le témoignage d’une seule personne et d’un serment ; c'est 
plus faible que deux témoins. Je peux aussi me prononcer à son 
encontre en vertu de son refus de prêter serment et en me 
fondant sur celui du plaignant ; c’est encore une preuve plus 
faible que celle fournie par un seul témoin et un serment. Le 
prévenu peut, en effet, reculer par crainte de perdre sa répu- 
tation, ou par le peu de considération accordé à l'objet du 
serment ; il est aussi possible que le plaignant, prêtant serment 
pour lui-même, ne soit pas digne de foi, mais envieux et dépravé. 








NOTES 


1. Réminiscence du Coran VI, 1 ; cité de nouveau dans Risäla, $ 179. 


8. Les auteurs ultérieurs vont incorporer systématiquement, au début de 
leurs ouvrages, leur “credo” (profession de foi), ainsi qu'un rappel théolo- 
gique des attributs divins et d’autres traits distinctifs de leur appartenance 
à une école théologico-juridique spécifique ; cf. K. atumm, Let I. Cette pro- 
fession de foi, l'un des cinq piliers de l'islâm, s'ajoutera aux autres, déve- 
loppés en lieu et place au sein de la Risdla. Elle constitue une marque, une 
“signature” d'appartenance théologique. 





10. Les Ah al-Kitäb (Gens du Livre) sont les détenteurs d'une Ecriture ; ils 
comprennent “les chrétiens, les juifs, les Samaritains, les sabéens, les zoroas- 
triens (mages)” ; cf. M. Khadduri, p. 58, n. 5 ; et en ce qui concerne leur s 
tut en Islâm, cf. son ouvrage War and Peace in the Law of Islam, Baltimore, 
1955, chap. 17. 











11. Le terme couramment employé par Shâfi'ì dans la Risâla est rasûl 
(Envoyé) par comparaison avec nabi (Prophète) dont les occurrences sont 
nettement moins nombreuses ; mais les deux sont employés avec le même 
sens. Cependant par la suite une différence est faite par les auteurs musul- 
mans. Les prophètes sont divisés selon leur mission en deux catégories : 
1. Le rasûl (plur. rusul, “messager, envoyé”) apporte une nouvelle révéla- 
n majeure ; 2. Le nabî (plur. anbiyâ) dont la mission prend place au 
milieu d'une religion existante. La plupart des prophètes jouent ces deux 
rôles. C. Glassé, Dictionnaire encyclopédique de l'islâm ; cf. aussi Wensinck, The 
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Muslim Creed, Cambridge, 1932, p. 203-204 et M. Khadduri, p. 58, n. 6, pour 
d'autres références. 





sdras ou ‘Uzayr. Souvent identifié à Ezra (cf. Shorter Encyclopaedia of Islam, 
p.617, art. de B. Heller) ; d'autres détails dans M. Khadduri, p. 59, n. 7. 


15. Shâfi‘i parle des Arabes antéislamiques. Sémiotique juridique : on voit 
ici comment la notion d'istihsân (préférence personnelle, conduisant à l'ar- 
bitraire), avec sa triple occurrence dans ce paragraphe et le suivant, est 
généralisable. Il ne s'agit pas seulement de l'appliquer au domaine de la 
jurisprudence (Shäf'i rejette ce mode d'élaboration de la règle juridique), 
mais de l'étendre à d’autres domaines (théologie, croyances, etc.). Ici ce 
sont les polythéistes qui usent de la préférence religieuse pour adorer des 
divinités, qu'ils abandonnent pour d'autres. Les spécialistes anglo-saxons 
diraient pervasive, pour ce genre d'expansion sémantique et énonciative. 
Nous dirions aussi “résonance” ou “récursion”. 








16. Poissons (hüt), bêtes (däbba), étoiles (najm), feu (når). 


18. Divinités adorées par les Arabes avant l'islâm ; cf, Hishâm b al-Kalbi, 
K. al-asnâm (Le Livre des idoles), éd. Ahmad Zaki, Ad-dâr al-qawmiyya li- 
ttbå'a wan-nashr, Le Caire, 1343/1924 (reproduction), avec un supplément 
contenant un grand nombre d'autres divinités, non citées par Tbn al-Kalbî. 
Traduction anglaise de Nabih Fâris, Book of Idols, Princeton, 1952. 





24, Réminiscence coranique, cf. Cor. II, 185 ; XI, 19. 


33. C£ Tabari, Tafstr, p. 25, 46 ; Ahmad Muhammad Shâkir, Ar-Risâla, Matba' 
î al-Halabi, Le Caire, 1358/1940, p. 74, n. 1. 





a Mustafa al 
35. CF. $ 166. 


36. Descendants de ‘Abd Manâf b. Qusayy : Mus'ab az-Zubayrî, Nasab 
Quraysh, éd. Lévy Provençal, Le Caire, 1953, p- 267-268, 546 ; III, p. 408-409. 


37. Première annonce de la thèse fondamentale de l'auteur de la Risäla, 
qu'il réitérera inlassablement : “Comprendre qu’il s’agit seulement d'exalter 
la réputation de Muhammad pèche par platitude. En fait ce verset a donné 
lieu à la spéculation de Shâfi‘î, entre autres, qui voit dans ce veset. une réfé- 
rence à l'association du nom de Muhammad aux formulations les plus 
solennelles de l'islâm.” (J. Berque, Le Coran, essai de traduction, note p- 685.) 


On a dans le présent paragraphe une illustration parfaite de cette association. 
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43. Magnifique exemple de “déictique” ou d'“indexical” : le possessif “hu” 


renvoie aussi bien à Dieu qu’à Son Livre. 





53. Wa-Hbayän ismun jémi‘un b-ma‘änin mujtamia-Lusäli mutasha‘bati-Lfurû 
Cf. Risäla, $ 174 et suis. ; § 420 ; § 461. M. Khadduri : “Perspicuous declaration” 
(p: 67, n. 2), montrant les deux aspects du hayän, la substance de la commu 
nication coranique et l'expression de son contenu ; cf. son Introduction 
(p- 33-3) : références à Bâqilläni, l'jéz al-Qur'än, Le Caire, 1963, p. 69-70 ; 
Ghâzäli, Abmustasfa fi ‘ilm al-usûl, 1, p. 153-154. Pour une définition rapide de 
ce vocable polysémique, fondamental, nous dirions : le hayän est contenu 
(clarté de l'idée, “intelligibilité sibilité” de la parole divine, du monde 
créé par Dieu, signifié donnant a Sagesse) et signifiant, expression 

“impidité”, “euphonie”, “clarté” de l'exposition : il est les deux à la fois ; c'est 
la signification que l'on retrouve chez Jähiz, ALbayän wa-tabyin, 1, p. 75 
{magnifique définition) ; £P, art. *Bayän” (de G. von Grunebaum, essentielle- 
ment rhétorique) ; cf. aussi notre Présentation du Cadi et la mouche, Sindbad. 
Définition traduite par R. Arnaldez dans Grammaire et théologie chez Ibn Hazm 


de Cordoue, essai sur la structure et les conditions de la pensée musulmane (p. 222) 

















59. Shäfi‘i présente ainsi un tableau hiérarchisé en ordre décroissant des 
quatre modes d'élaboration des statuts légaux. On peut schématiser de 
manière minimaliste, voire “suprématiste” cet ensemble par : 1, Dieu 

2. Dieu + Son Envoyé ; 3. Son Envoyé seul ; 4. Le fidèle seul. 






67. Détails lexicologiques sur les arwĉh, pluriel de rîh (vent), au lieu de 
aryâh plus courant : cf. Shâkir, op. cit., p. 24, n. 6. 


70. CF. Er, art. “Istihsân” (de R. Paret) où l'on trouvera une traduction par- 
tielle de ce passage ; M. Khadduri, p. 70, n. 9 : déf. de l'istihsän. En voici la 
traduction : *L'istihsän est une méthode de raisonnement légal par lequel le 
juriste cherche une opinion pour laquelle il n'existe ni une autorité dans la 
tradition ou pour laquelle il y a deux autorités, l’une des deux étant préfé- 
rée” ; cf. K. alumm, VI, p. 267 et suiv. Notre additif renvoie à Cor. V, 95, 











71. Ad: “honorabilité”, “probité”, ou “équité”. C£. E. Tyan, Histoire de l'organi: 
sation judiciaire en pays d'islâm, Paris, 1938 ; Nawawî — Marçais, Taqrib (index) 





72. Cf. Risla, $ 926 et suiv. MA ward ahà : on pourrait dire “métaindications” 
comme l'on dit “må warâ’ at-tabî'a” pour “métaphysique”. 


73. CF. Risåla, § 535 et suiv. La ‘umra (“pèlerinage mineur” ou “visite pieuse” 
ou visite “privée”) à La Mecque peut s'accomplir à n'importe quel moment 
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de l'année. Elle fait également partie du pèlerinage majeur ou communau- 
taire (ħajj) qui, lui, est accompli chaque année à une date tournante. Pour 
le détail des rites à accomplir, cf. EP, art. de R. Paret ; cf. Glassé, Dictionnaire 
encyclopédique de islâm, art. “Umra”. Cf. aussi M. Khadduri, p. 71, n. 13, sur 
la 'umraet le hajj. 





75. Shâkir, op. cit., p. 26, n. 7 : d'un commentaire de Zamakhshari (Abkash- 
shâf,1, 121) sur cette somme arithmétique, il ressort que : 1. La somme rend 
compte et de l'ensemble et du détail de l'addition ; 2. La répétition corro- 
bore le sens, Et, ajoute-til, à l'instar du proverbe arabe : “Deux savoirs valent 
mieux qu'un (‘ilmâni khayr min Sim) 





84. Cf. Shâfi‘î, K. al-umm, I, p. 18, 38. Sur la signification des divers devoirs 
dont l'ablution, cf. Risåâla, § 421 et suiv. 


86. Sur la “lustration pulvérale” qui désigne un acte proche de celui qui 
nous intéresse ici, voir Bukhâri, Houdas-Marçais, I, p. 127 et suiv. Pourquoi 
ne pas recourir à l'expression “ablution pétrale” ? (voir Le Petit Robert à 
l'article “Pétrée” : Arabie pétrée) qui nous paraît plus elliptique et plus pré- 
cise que l'expression “lustration pulvérale” qui renvoie à sable et non à 
pierre. Cette purification s'accomplit après défécation. 





87. Cf. Risla, $ 455. Pour l'ablution une seule ou trois fois, cf. Bukhâri, 
Houdas-Marçais, 1, p. 72-73. 


88. Wayluen li-La*qäbi min-an-nâr. Hadith transmis par des chaînes d'autorité 
nombreuses et concordantes, dit Shâkir, op. ait. (p. 29, n. 3) ; Bukh: 
Houdas-Marçais, I, p. 74; I, chap. m, p. 34, 1 ; 1, chap. XXX, p. 50, 2 ; p. 75 ; 
Ibn Zayd al-Qayrawânî — Bercher, Risäla, p. 41. 








91. Tabarî, Tafsir, VIII, p. 30 et suiv. 


93. Remarque de J. Berque (Le Coran, essai de traduction, p. 31, v. 43), qui 
explicite parfaitement dans quel esprit s'est effectuée sa traduction 
“Le terme de «purification» nous a paru garder le sens étymologique de 
zakât, nuance à marquer tant que n'aura pas prévalu l'aspect institution” 
nel et fiscal.” 


96. La Sagesse (hikma) est assimilée par Shâfi‘î à la Sunna du Prophète. C'est 
la grande thèse développée dans la Risâla ; cf. M. Khadduri, p. 75, n. 24 : sur 
ja définition de la hikma, avec références à Tabarî, Tafsir, vol. III, p. 86-88 : 
etau Cor. II, 123, 146, 231 ; IV, 113 ; XXXIMI, 34 ; LXII, 2, dans lequel les 
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deux (le Coran et la Sagesse) sont mentionnés dans une même séquence, 
donnant ainsi du poids à la thèse de Shäf‘i ; cf. Risäla, $ 160-162 ; 192-195. 


102. Cf. Risäla, § 421 et suiv. 


105. Sur shatrahu = tilqå'ahu, voir Bukhâri, Houdas-Marçais, I, p. 17, 23 ; II, 
p. 257-259 ; IV, p. 530. Ici l'emploi, dans la traduction, du pronom person- 
nel de la deuxième personne, est voulu. La raison, et elle nous semble d'im- 
portance, renvoie à la structure de la relation interpersonnelle dans la 
langue arabe. La communication est toujours concrétisée, en ce sens que 
c'est très souvent par le discours “matérialisé, personnalisé”, individua 
lié, que la parole, donc le sens, se constitue. L'intersubjectivité joue donc un 
rôle ici de “donatrice du sens”. Traduire par le pronom indéfini serait plus 
conforme au génie de la langue française, et tout aussi juste, mais moins 
précis “énonciativement” (au sens technique de ce terme). 























7, longue notice sur ce 





106. Mètre wdfir, rime nf; in Shâkir, op. ai. p. 34, n 
poète. Ces vers sont importants, non seulement du point de vue de la juris- 
prudence musulmane, mais témoignent du rôle de la poésie dans l'exégèse 
coranique, et de la personnalité de Shäfi‘i, fin connaisseur de la poésie 
arabe bédouine. 








107. Mètre wåjfir, rime mî; Shâkir, op. cit., p. 35, n. 1 : nouvelle preuve que 
Shåâfi‘î connaissait admirablement la poésie des Hudhayl. 





108. Mètre basit, rime ‘å; Shâkir, op. cit., p. 35, n. 2 : notice sur Laqit. 


109. Mètre basît, rime rů; Shâkir, op. cit., p. 35, n. 3 : très longue notice sur cet 
autre poète, hudhaylite. Ce vers est de nouveau cité au § 1380 de la Risåla. 








111. Le terme shay'est intéressant ; ici il signifie “lieu, endroit”; il peut aussi 
se rapporter à un “objet” ou un “animal” (cf. plus loin Risâla, § 117, 180). 


Il est indéterminé comme le mot “chose” en français. 


119. Passage partiellement traduit par R. Arnaldez, cf. Grammaire et théologie 
chez Ibn Hazm de Cordoue, p. 222, n. 3. 


122. Voici le texte arabe. Il est, en effet, si fondamental qu'il convient de 
le citer intégralement : wa-Lqiyäs m@ tuliba bi-d-dalä'il ‘alà muwäfaqati-Lkhabar 
al-mutaqaddim min atkitäb wa-s-Sunna. Cf. R. Arnaldez, ibid, p. 223 ; M. Khad- 
duri, p. 79. 
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124. Cf. R. Arnaldez, ibid., p. 223. 


195. “Précédent”, *cas de référence”, “cas primaire”, “parallèle” : autant de 
termes désignant le cas de base servant de point de départ pour un raison- 
nement analogique. Paragraphe traduit par R. Arnaldez, ibid., p. 223-224. 


126. Cf. Risâla, § 1309 et suiv. (sur le qiyâs) ; § 1671 et suiv. (sur les diver- 
gences) ; § 312 et suiv. (chapitres sur l'abrogeant et l'abrogé) ; Shäfi'i, 
 Jumâ'/ Jimâ‘ al-'ilm, éd. Shâkir ; K. a-umm, VII, p. 250-265. 


127. Cf. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p.535, 539 ; II, p. 257, 521. 





131. Ici la traduction anglaise et l'édition de Shâkir ne correspondent plus. Il 
ya déplacement de section : le chapitre 11 (p. 81) correspond aux § 961-998 
de la Risla de l'édition de Shâkir La traduction anglaise (chapitre IV, p. 88) 
correspond à la p. 41 de l'édition Shäkir ($ 133). Voir les explications de Majid 
Khadduri (p. 81, n. 1). CE. K. aumm, VII, p. 250-265 ; Jimd'al-ilm, éd. Ahmad 
Muhammad Shâkir, Le Caire, 1940. II se pose un problème de composition 
de la Risäla intéressant le système conceptuel global de Shâfi : dans quelle 
mesure les interpolations jouent-elles dans l'organisation de ce système ? 





135. Le taqlid (conformisme, soumission aveugle, imitation servile) opposé 
à ijtihâd (l'exercice du raisonnement personnel) revêt une importance épis- 
témologique considérable dans la doctrine de Shäfii : dans le même para- 
graphe, il définit l'attitude contraire à cette soumission aveugle. Le disciple 
de Shâfi'î, Muzanî (Mukhtasar, en marge du K. a-umm, I, p. 2) rappelait que 
son maître “interdisait d'imiter, lui ou quelqu'un d'autre”, “Il partait en 
guerre (käna harban ‘alà) contre le taglid” (Shäkir, op. cit, p. 42, n. 3). 


150, Remarquons ici un exemple probant d'autoréférence, ou comme le dit 
JL Berque à propos du Goran, de “métatexte”. En vue de démontrer À, on se 
fonde sur A. Confirmation de ce procédé dans Risla, notamment au $ 160. 


161. Autre traduction de aÿamf: “barbare”, comme dans la traduction de 
J. Berque. Elle pourrait s'étendre à toutes les occurrences du texte de Shâfi'î. 


166. CF. Risâla, § 35. Tout le monde s'accorde à dire qu'il s'agit de La Mecque. 
Richard Bell (M. Khadduri, p. 92, n. 12) suggère, cependant, que ce pour- 
rait être Médine (The Qur'ân, vol. II, p. 484, n. 3). 


167. Takbir: “Allah akbar” (Dieu est grand) ; tasbîh : “subhân Allah” (gloire à 
Dieu) ; tashahhud : salutations et profession de foi durant la prière. 
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168. “Dhikr: «mémoration» ; dhikr Allah, «mémoration de Dieu», «faire men- 
tion de Dieu renvoie à Son invocation, ou à des litanies ; c'est une anam- 
nèse métaphysique” (C. Glassé, Dictionnaire enoycdopédique de l'islâm, 
art. “Dhikr’) ; cf. Cor. I, 147 ; LXXIII, 8 ; XXIX, 44 ; M. Khadduri, p. 93, n. 16. 


169. Texte arabe : kathratu wujähihi wa jimä* ma‘änihi wa tafarruqihâ, C'est la 
synonymie et la polysémie qui sont indiquées ici par Shäf'i. 


171. Bukhâri, Houdas-Marçais, L, p. 31, 187, 454 ; I, p. 243 ; Abü Dâ‘üd, Sunan, 
IV, p. 286 ; Muslim, Sahih, I, p. 39, dans le commentaire de Nawawi ; pour 
d'autres références, Shâkir, op. cit., p. 50, n. 6. 








172. Bukhârî, Houdas-Marçais : cf. la note n° 171 ; Muslim, Sahîh, II, p. 36-39 ; 
Abû Dâ'üd, Sunan, IV, p. 286 ; Ibn Hanbal, Musnad, éd, Ahmad Muhammad 
Shâkir, Le Caire, 1956, XV, p. 99-100 ; cf. Shâkir, op. cit., p. 551, n. 5 
nombreuses références. 








173. Passage traduit par R. Arnaldez, Grammaire et théologie chez Ibn Hazm de 
Cordoue, p. 225. 


174. CË. § 53 et suiv. ; n. § 420. 
175. CE. Jâhiz et ses catégories du bayân dans Le Cadi et la mouche, anthologie 


du livre des animaux, Sindbad, 1988, p. 97-99. Jâhiz a lu et médité la Risäla de 
Shäfi. 





178. La question de l'origine purement arabe ou non de la langue cora- 
nique a fait l'objet de vives discussions. La position de Shâfi'i - exprimée 
dans les paragraphes précédents - rejoint celle de Ibn ‘Abbâs (m. 68 / 687), 
la grande autorité de La Mecque ; cf. Suyüti, ALitqän fi ‘ulûm al-Qur'än, 
Dâr al-kutub al‘ilmiyya, Beyrouth, 1407/1987, 2 vol. Pour d'autres réfé- 
rences, cf. M. Khadduri, p. 95, n. 25. 











180. Réminiscence coranique ; ef. Cor. XI, 6. Rappelons le caractère polysé- 
mique du terme shay’ (ètre vivant, chose, animal, information, donnée, tra- 


dition, disposition coranique, cas de jurisprudence, sunna). Cf. n. § 111 


195. Rufi'a-l-qalamu an thalâthatin an-nâ'im hattâ yastayqiza wa-s-sabi hattâ 
yablugha wa--majnûn hattå yufiqa. La tradi ne comporte 
pas d’isnäd. Bukhäri, Houdas-Marçais, IV, chap. XXI, p. 385 ; Abû Dâ’üd, 
Sunan, IV, p. 140-141 ; Ibn Hanbal, Musnad, I, p. 188, 197, 279, 335, 348-349 ; 
autres références, cf. Shâkir, op. cit., p. 58, n. 4. 
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197. Légère modification de la traduction de Berque ; la démonstration de 
Shäfi l'exigeait. Pour une étude comparative entre Shâfi'î et Tbn Hazm sur ce 
point, cf. R. Arnaldez, Grammaire et théologie chez Ibn Hazm de Cordoue, p. 226. 





200. Les “infidèles ont réuni [leurs forces] contre les musulmans !” étaient 
les Mecquois, lors de la bataille de Uhud (3 / 625) ; Ibn Hishâm, As-sîra an- 
nabawiyya, Il, p. 107 et suiv. ; Montgomery Watt, Mahomet à Médine, p. 35-44. 


205. Nous avons adopté la traduction de R. Blachère pour ce verset, le déve- 
loppement de Shâfi‘î l'exigeant. Le paragraphe renvoie à l'un des rites 
du pèlerinage : le “jour de 'Arafat” (la deuxième étape) ; station (wuqûf) au 
cours de laquelle la talbiya (invocation d'Abraham à Dieu lorsqu'il appela 
l'humanité à se rendre en pèlerinage à La Mecque) est fréquemment réci- 
tée avant le départ pour Muzdalifa. 


208. Cette cité riveraine de la mer serait Aïla, sur le golfe de ‘Aqaba, ou 
Tibériade (R. Blachère, Le Coran, p. 195, n. 163). 


216. Cf. Risäla, $ 471. Le témoignage de gens de religions différentes n'est 
pas non plus recevable ; cf. Bukhäri, Houdas-Marçais, IE, chap. XXIX, p.229. 





218. C£ Bukhâri, HoudasMarçais, II, chap. 1, p. 262-263 ; IV, p. 55, 58 ; IV, p. 258. 





2, CE. Risâla, § 1612. Cf. Ibn Zayd al-Qayrawäni - L. Bercher, Risdla, p. 49 ; “se 
passer la main (humide) sur ses bottines” ; “friction des chaussures, des bot- 
tines” (H. Laoust, Zbn Batta, index) ; cf. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p. 8687, 
147 ; II, p. 321 ; III, p. 236. 


224. Cf. Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, II, p. 1040-1041, n° (1575) 26 ; K. al- 
umm, VI, p. 118 ; Ibn Hanbal, Musnad, HI, p. 63-64, IV, p. 140 ; Bukhârî, 
Houdas-Marçais, IV, p. 381 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, IV, p. 136-137. Cf. Shâkir, 
op. cit., p.67, n. 1, pour d'autres références. 





226. Sur la signification de muhsan, Shâfi'î reviendra souvent. 
227. Bukhârî, Houdas-Marçais, IV, p. 385. 
229. Pour le partage fait par le Prophète du quint de Khaïbar entre les 


Banû Häshim et les Banû-I-Muttalib, cf. Bukhäri, Houdas-Marçais, II, 
chap. xvit, p. 399-400. 
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231. Shi'b: sentier, défilé de montagne ; nom de lieu : point d'eau sur la 
route de La Mecque (Yäqüt, Mu jam al-buldän, I, p. 347). Allusion ici au 
“blocus” des Mecquois contre le Prophète, les Banû Häshim et Banû 
Muttalib ; cf. Tbn Hishâm, As-séra an-nabawiyya, 1, p. 208, n. 4 (rappel des 
combattants de Badr et Uhud tués au Shi‘b) : et surtout p. 263 et suiv. : 
Shib min shi‘b Makka (un sentier, un chemin de La Mecque) où le “sang a 
coulé pour la première fois en Islâm” entre le Prophète et les opposants et 
le soutien des Banû Häshim et Banû Muttalib au Prophète ; M. Watt, 
3 et suiv. ; Shäfii, K. al-umm, IV, p. 71 ; 
> 








Mahomet à La Mecque, p. 15 
cf. Shâkir, op. cit., p. 69-70, 





234. Ghanîma : “butin de guerre enlevé de haute lutte dans les combats” 
lî, p. 96). Salab: “les armes, les vêtements et les chevaux des 
(bn Zayd al-Qayrawäni - L.. Bercher, Risåla, p. 165) ; Målik 
Muwattâ- Iman Sayad, I, chap. X, p. 21, n* (990) 18 ; K. al-umm (IV 
p. 66-67). Le salabne mérite son nom (juridiquement parlant) que s'il est 
pris à un adversaire lors d'un combat 









Shâkir, op. cit., p. 75, n. 8. CF. Mâlik, Muwattå - Iman Sayad, II, chap. Vi, 
„n° (1511) 8. 





262. Cf. sur cette interprétation ülu-Lamn = émirs, Bukhäri, Houdas-Marçais, 
III, p. 298. 


264. Cf. Risâla, § 260. 
269. Le pacte de Hudaybiyya a été signé en 6 / 628, à une dizaine de kilo- 


mètres de La Mecque, entre les Mecquois et le Prophète, l'autorisant à 
accomplir le pèlerinage à La Mecque l'année suivante 








273, Le litige concernait un point d'eau qu'un membre des Ansâr (des 
Banû Umayya) et Az-Zubayr utilisaient pour irriguer leurs terres et leurs 
palmeraies respectives. Ils portèrent l'affaire devant le Prophète. Le plai- 
gnant a, nous dit la Tradition, participé à la bataille de Badr ; Yahyà b. Adam, 
K. alkharâj, éd. A. M. Shâkir, Le Caire, 1347/1929, p. 106-107. Voir les détails 
de ce procès dans Suyûti, Ad-durr al-manthûr, I, p. 180 ; cf. Shâkir, p. 83, 
n. 1 ; cf. le compte rendu complet dans M. Khadduri, p. 115, n. 9. 














289. Må taraktu shay'an mimmå amarakum Allah bihi illå wa qad amartukum bihi 
wa lâ taraktu shay'an mimmå nahâkum Allah 'anhu illâ wa qad nahaytukum 
‘anhu. Cela constitue la première partie d'une tradition dont Shâfi'î cite la 
seconde au § 306 de la Risäla. Dans le K. alumm (VI, p. 209) les deux parties 
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sont citées dans le même corps de la tradition. Cf. aussi J. Schacht, The 
Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 53-54. 


295. Lå ulfiyanna ahadakum mutta'ikan ‘alâ arîkatihi ya`tihi al-amru min amrî 
mimmå amartu bihi aw nahaytu 'anhu fa-yaqûla lå adri må wajadnâ fi kitâbi Allah 
ittaba'nâhu. Cf. Risåla, § 309, 622, 1106-1107. 


296, Une tradition mursal est lacunaire dans la chaîne des transmetteurs, 
C£. Risäla, § 309 ; 622 ; 1106. Pour des détails relatifs à cette tradition, cf. Shâkir, 
op. cit, p. 90, n. 2 ; M. Khadduri, p. 119, 15; Abû Dâ'ûd, Sunan, IV, p. 200. 





297. Paragraphe qui pose problème, car il ne se trouvait peutêtre pas, 
comme le remarque Shâkir, op. cit., dans le manuscrit original (p. 91, n. 1). 


298. Jumla : formule d'ensemble, formulation de portée générale, synthé- 
tique, globale, exigeant clarification et précision. 


305. Lit. “jetées dans son cœur”. 
306. Inna-r-rûh alamin alqà fi rû'i annahu lan tamûta nafsun hattâ tastawfiya 


rizqahå fa-ajmilû f-t-talabi. CE. Risâla, $ 289 (même tradition dans les deux para- 
graphes, mais fragmentée) ; Shâkir, op. cit. (p. 93-103, très long commentaire). 





307. La ni‘ma, bien 
du Livre (cf. Shâl 





it par excellence, est le Message ou la Communication 
op. cit., p. 103, n. 6). 








309. Tradition citée dans Risåâla, § 295. 


310. Plan d'ensemble suivi par Shâfi'î : 

- La Sunna associée au Coran. 

a. Mention de la preuve de l'abrogeant (näsikh) et l'abrogé (mansäkh) dans 
le Livre en s'appuyant sur une démonstration (istidlâl) fondée sur les indices 
contenus dans la Sunna. 

b. Mention des devoirs de stricte obligation qui ont fait l'objet d’une pres- 
cription textuelle explicite (fard'id mansäsa) et que l'Envoyé de Dieu a insti- 
tués en sunan. 

&. Mention des devoirs de stricte obligation qui sont exprimés par une for- 
mule de portée générale (farâ'id aljumal) dont l'Envoyé de Dieu a explicité 
les modalités d'application (kayfa hiya) et déterminé les moments (mawäqil). 
d. Mention du général (‘ämm) dans les ordres de Dieu qu'il a voulus de por- 
tée générale (‘âmm), et d'ordres de portée générale qu'Il a voulus de signi- 
fication particulière. 

€ Mention de sa Sunna là où il n'y a pas de prescription explicite dans le Livre. 
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312. Voici les subdivisions de ce chapitre : 
à. Institution (ibtidä) de l'abrogeant et de l'abrogé : $ 312-335. 

& L'abrogeant et l'abrogé dont le Livre démontre (yadullu) une partie (ba'd) 
et la Sunna du Prophète démontre une autre partie : $ 336-345. 

& L'obligation de la prière rituelle dont le Livre puis la Sunna montrent 
qu'en sont dispensées les personnes qui ont une excuse légale valable 
('udhr) et qui n'est pas consignée à l'encontre (tuktabu) de ces personnes 
comme un acte de désobéissance (masiya) : § 346-392. 

d. L'abrogeant et l'abrogé que démontrent la Sunna et le consensus com- 
munautaire (ijmå') : 393-418. 

Le début du paragraphe est une rém: 








~ XIN, 41 





scence coranique : 


318. Cf. Cor. XVI, 89. 


397. Ibn Manzür, Lisän al Arab (IV, p. 6) : hadith ma thúr: un hadith que les 
gens se transmettent les uns aux autres, d'une génération à la suivante 


331. Corriger la coquille du texte arabe de la Risåla : numéro du § en 331 
(au lieu de 321), cf. les Corrigenda, p. 600 et suiv 





333. CF. les explications de Shâkir, op. cit., p. 112, n. 8 sur ce texte qui pose 
des problèmes d'établissement, donc d'interprétation de la pensée de 


Shäfi'i. La traduction intègre les leçons possibles. 











ulaymån 





337. Cf. Shâkir, op. cit., p. 114, n. 6 sur l'intervention de Rabi’ b. 
qui ajoute le membre de phrase : “Et Shäf‘i.….” Pour d'autres précisions, 
cf. Bukhäri, Houdas-Marçais, IV, p. 646-647 





concernant la zakäât viennent de 
2, récit 


344. Les additions au texte de Shâl 
ri, Houdas-Marçais, I, p. 26 (1, chap. X 
complet) ; I, p. 227 ; de Mâlik, Muwattå — Iman 
n° (425) 101 ; Muslim, Sahih, 1, p. 166-168. C 
pour d'autres références. 








åkir, op. cit., p. 116, n. 11, 


345. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, 1, p. 132-133, n° (270) 14 ; Abůù Dâ'ûd, 
Sunan, II, p. 62. 





348. Ghayra an lâ tatûfi bi-l-bayti hattå tathuri. Shâfi'i, K. al-umm, L, p. 51 ; 
Mâlik, Muwatiå— Iman Sayad, I, p. 486487, n° (941) 239 (plus détaillé, ainsi que 
le précédent) ; Muslim, Sahîh, XIII, p. 141-144 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, 


p- 110; 1, chap. vu, p. 113; I, p. 507 et suiv. ; L, p. 533 ; p. 563 ; IV, p. 29-30. 
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354. Bukhâri, Houdas-Marçais, I p. 96, 166 ; 1, p. 311 (définition du kham) ; 
p. 384 (interdiction de la vente des boissons fermentées) ; IV, chap. L'XXI, 
p. 35 ; p. 539 (sur les jarres de vin qu'on casse). 


355. L'impureté majeure (junub) exige, pour atteindre à un état de pureté 
rituelle (tahéra) les ablutions majeures (ghus)) ; cf. Shâfi‘î, K. alumm, I, p. 33. 


365. CF. Risâla, § 1113 ; Mâlik, Muwattâ- Iman Sayad, I, chap. 1V, p. 216-217, 
n° (458) 6 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p. 23, 152 ; HI, chap. XX, p. 258-259 ; 
IV, p. 539. Qubå', qui se trouvait aux alentours de Médine, fut honoré par le 
séjour du Prophète chez ses habitants (Banû ‘Amr b. ‘Awf, des Ansâr), après 
qu'il eut émigré à Médine, Par la suite on y construisit une mosquée dans 
laquelle il pria avec ses fidèles (voir Yàqût, Mu jam al-buldân, IV, p. 301-303, 
art. "Quhä”). Le changement de gibla de Jérusalem à La Mecque est le résultat des 
relations conflictuelles avec les juifs ; voir Ibn Sa‘, K: attabaqät abkabir, 1 p. 241- 
944 ; Tabari, Ta vikh, éd. Ahmad Muhammad Shâkir, Le Caire, 1941, 1, p. 59-60. 








366. Mâlik, Muwattâ - Iman Sayad, I, chap. 1V, p. 216-217, n° (459) T 
Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p. 23, 149-150, HI, p. 256 ; Muslim, Sahîh, V, p. 10. 





368. Cf. Risâla, § 513-514, 712-713. ik, Muwattâ— Iman Sayad, I, p. 202-203, 
n° (442) 3; K. al-umm, I, p. 197 ; Suyûtî, Ad-durr al-manthûr, 1, p. 308 ; sur la 
prière du danger, cf. Shawkânî, Nayl al-awtâr, Il, p. 176-177. 





369. Cf. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. XXXI, 2, p. 150 ; Shâkir, op. cit- 
p: 126, n. 4 : autres références. 


370. CE. Risâla, § 497498. Expédition qui eut lieu en 4 / 626 contre les Banû 
Anmär qui se préparaient avec les Banû Sa'd b. Tha'laba à le combattre 
dans le Najd. Cf. K. alumm, I, p. 84 ; Shawkäni, Nayl alawtâr, I, p. 177-178 ; 
Houdas-Marçais, III, chap. xxxI1, De l'expédition de Anmär, 1, 





373. CF. K. abumm, IV, p. 92 ; Tabarî, Tafsir, XIV, p. 50-58. 


378. Khudhà ‘ani qad ja‘ala Allah lakunna sabilan al-bikru bi-Lbikri jaldu mi a 
ua ‘êm taghrib wa-th-thayyibu bi-th-thayyibi jaldu mia wa-r-rajmu. Litt : “Vierge 
pour vierge” ; et #hayyib : “femme déflorée (mariée, veuve ou répudiée)” où 
“homme marié”. Pour thayyib= saykh, cf. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, II. 
p. 1030-1031, n° (1560) 10 (tradition proche, mais pas identique). Cf. Risäla, 
§ 686 (repris) ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p. 212 ; Abû Dâ’ûd, Sunan, 
IV, p. 144. 
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380. Bukhâri, Houdas-Marçais, III, p. 634 ; IV, p. 387, 508. 


382. Tradition reprise dans Risäla, aux $ 691 (récit complet), 1125-1126 ; 
K. ikhtiläf athadith, VU, p. 251 (après son aveu, quatre fois, des rap- 
ports avec cette femme, en présence du Prophète, ce dernier ordonna de le 
lapider) ; Bukhâri, Houdas-Marçais, II, p. 234 : IV, chap. XXXI, 1, p. 395 : IV, 
p. 389-390, 396, 398, 403, 519 ; Abü Dä'üd, Sunan, IV, p. 145-151 ; Shawkäni, 
Naÿl akautär, VU, p. 100-106. 











ions sur ce passage important mais diffi- 





385. On peut trouver des explic 
cile à établir in Shåkir, øp. cit., p. 134, n. 26t 3 


ne sorte de “iymå' 





386. Il se c 
du silence”, Mälik, Muroattà - Ima 
Bukhäri, Houdas-Marçais, LE, p. 1 





ainsi, par la vertu de l'absence de divergence, 
Sayad, Il, chap. m, p. 1032-1033, n* (1064) 15; 
ò; TV, chap. XXXVI, 1, p. 397. 











389. Cf. Risåla, § 386. Tabari, Tafsir, VIII, p. 195-202. 

392. Shäkir, op. cit., p. 137, n. 1 : références au Lisan ab Arab: "L'origine du 
terme ihsän est la défense / protection (man), La lemme peut étre muhassana 
(protégée) par l'isläm, la chasteté ('a/â/), le statut de femme libre (hurriyya) 
et le mariage (tazwij). On dit : Qad ahsanat, car son mariage (tazwij) la pro 
tège (ahsana). I en est de mème lorsqu'elle est affranchie (u'tigat). On dira 
d'elle : son affranchissement (iiq) fait d'elle une femme chaste ('affafå) ! De 
même quand elle se convertit à l'isläm, car l'islåm est pour elle une protec 
tion (ihsån).” Ar-Râghib [al-Isfahāni], dans ses Mufradåt, dit : “Al-ħasån (avec 
fatha) : le sens général (bi-ljumla) est muhassana [protėgėe], soit par son 
affranchissement (pour la femme esclave), ou son mariage, ou une protec- 
tion (måni') de son honneur et à sa liberté” (p. 137, n. 1). Muhsan : “En droit 
pénal, une qualité importante est celle de muhsan, applicable uniquement 
aux personnes libres, et ayant deux significations bien distinctes : un mu 
san, dans le sens de personne pénale libre n'ayant jamais eu de rapports 
sexuels illégaux, est protégé par la loi contre le gadh/ (accusation de forni: 
cation) ; et un muhsan, dans le sens d'une personne libre ayant contracté et 
consommé un mariage valide avec un partenaire libre, est passible de châti- 
ment plus sévère (par exemple la lapidation) jusqu'à la mort, s'il (ou elle) 
a, ultérieurement, eu des rapports sexuels illégaux” (J. Schacht, Anéroduction 
au droit musulman, p. 108). C£. dans le corps (et notes correspondantes) de 
la traduction d'autres détails. Autre définition des muhsandt : “Ewymologique- 
ment ce mot paraît désigner la femme libre protégée par un tabou sexuel 
qui tombe seulement par la remise d’un douaire. Plus tard dans la termino- 
logie juridique, le mot muhsana désignera toute personne libre, majeure, 
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saine d'esprit, qui a eu des rapports sexuels en l'état légal de mariage, 
étant entendu que cette qualité subsiste même si le mariage a été rompu” 
(R. Blachère, Le Coran, traduction, p. 108, n. 28). Et : “Une femme mariée, 
ayant un mari, possède les deux qualifications requises : s'abstenir de ce qui 
est illicite, et être sujette à suspicion” (M. Khadduri, p. 105, n. 44). Cf les déve- 
loppements dans la Risåla (§ 386 et suiv.). Muhsana (plur. -â) : “préservées” 
(Q. Berque). L'unité du concept “protection” (mäni‘) - comme le bayän - 
subsume des significations diverses, appartenant à des domaines distincts 
(sexualité, statut d'homme libre, retenue de la femme au domicile conjugal). 


398. Lå wasiyya l-wârithin wa lâ yuqtalu mu'minun bi-kâfirin. Bukhâri, Houdas- 
Marçais, II, p. 180 et suiv. ; Abû Dâ’ûd, Sunan, III, p. 113; Shawkäni, Nay! 
alawtâr, VI, p. 43 ; K. alumm, IV, p. 27, 36, 40. Conquête de La Mecque (‘âm 
al-fath):8 H. / 630 J-C. 





400. La tradition a été rapportée chez les Hijâziens avec une chaîne de 
garants ‘interrompue (mungati)" et par les Syriens avec une chaîne ‘inin- 
terrompue, liée (muttasil}" ; cf. Shâkir, op. cit., p. 139, n. 8. 





402. Là wasiyya li-wârithin. Shâfi'î, Musnad, II, p. 189 ; K. al-umm, IV, p. 27, 
36, 40 ; Abû Dâ’ûd, Sunan, II, p. 113 ; Shawkânî, Nayl al-awtåâr, VI, p. 43. 


403. Le hadith munqati“ (interrompu) entre, avec d'autres éléments, dans 
le processus de la preuve. En tant que partie individuelle, il ne peut pas 
seul emporter la conviction, mais complété, il prend un autre relief. C'est 
le cas ici. 


408. K: atumm (dans le K. alwaséyä, IV, p. 24, 27 ; K: ikhtiläf at-hadith, VII, 
p- 370-371) : transmis dans sa totalité, avec variantes : l'homme en question, 
membre des Ansär, affranchit ses esclaves par décision personnelle, ce qui 
provoque le courroux du Prophète, qui fait procéder à un tirage au sort 
(agra‘a baynahum) avant d'en affranchir deux ; Abû Dâ'ûd, Sunan, IV, p. 2 
Shâfi‘î, K. alumm, IV, p. 24, 27 ; VII, p. 370-371 (en marge). 





412. Jstis‘@: permettre à un esclave de travailler et de gagner de quoi se 
racheter (Kazimirski, Dictionnaire arabe-français). Terme s'appliquant à l'es- 
clave partiellement émancipé, qui paie par son labeur son rachat. Alors que 
les hanéfites l'admettent, Shäff'i le rejette, comme on le constate dans ce 
paragraphe ; voir M. Khadduri, p. 144, n. 45. 





416. Cf. Shâfi“î, K. ahkâm al-Qur'ân, I, p. 149 et suiv. 
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490. Le bayän revêt deux aspects. 1. Pour les hommes de science : A. Clair : 
il n’a pas besoin d'éclaircissement. B. Ambigu : il a besoin de plus de préc 
sion dans la réflexion (ex. les cas d'abrogation ; l'harmonisation des appa- 
rentes contradictions, etc). 2. Pour les non-spécialistes, le hayän est 
divergent (mukhtalif) ; les profanes ne savent pas appréhender son vrai 
visage, le langage divin leur échappe (Shäkir, op. at., p. 146, n. 5). CF. Shâfi‘i, 
Risåla, les § 53 et 174 et suiv. 

Plan des chapitres suivants : 

= Les devoirs que Dieu a révélés par un texte coranique explicite (alfarä 
allati anzala Allah nassan) ($ 421-447) 

= Les devoirs ayant fait l'objet d'un texte explicite et que le Prophète a ins- 
titués en sunna en relation avec eux (al-fard id al-mansüsa allati sanna rasül 
Allah ma'ahä) (S 448-465) 

= Les devoirs ayant fait l'objet d'un texte coranique explicite dont la sunna 
montre que leur signification est exclusivement particulière (al fard al-mansüs 
alladhi dallat as-sunnatu ‘alà annahu innamä aräda alkhäss) (S 466-485) 

= Les obligations fondamentales (jumal al fard id) qu'il a prescrites (ahkama) 
dans Son Livre et dont I a explicité les modalités d'accomplissement par la 
bouche de son Prophète (8 486-516) 

= La takät (aumône légale) ($ 517-534) 

~ Le pèlerinage à La Mecque (hajj) (§ 535-541) 

= La retraite de continence (dad) (§ 542-545). 

= Les femmes prohibés (min muharramät an-niså ) (§ 546- 
= Les interdits alimentaires (min muharramät at-ta äm) ($ 55 
= Les actes à éviter par la femme durant sa retraite de 
décès de son époux (fimd tumsiku ‘anhu abmu tadda min abwafåt) (§ 563565) 






















422. La définition du terme ihsån est parallèle à celle du bayån : un et mul 
tiple (cf. Risâla, § 53-54 ; 174-175) ; ce qui prouve, s'il en est besoin, la cohë- 
sion du système shåfi'ite. 


424. Ilti'ân / li'ân / la'na : leçons variées (cf. Shâkir, op. at., p. 148, n. 2). Le h'ån 
est un serment en vertu duquel un mari peut accuser son épouse, sans 
preuve, d'adultère sans encourir de châtiment de lapidation pour accusa- 
tion de fornication (gadhf). Le mariage est annulé et le mari peut renier la 
paternité de l'enfant né de son épouse” (M. Khadduri, p. 147, n. 2). Sur le 
li‘än (serment d'anathème, cf, Milliot, /ntroduction à l'étude du drout musul 
man, p. 375-378, et n. 10 : comparaison avec la Bible, nombres, L'homme 
dira [...] et il ajoutera, comme cinquième serment [...] La femme peut 
répliquer par cinq serments. Elle dira quatre fois [...] et elle ajoutera 
comme cinquième serment... (p. 377). Le serment d'anathème doit être 
prononcé dans un lieu solennel, la mosquée (voir note suivante) 
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427. La tradition relative à ‘Ajlâni se trouve dans Bukhâri, Houdas- 
Marçais, I, chap. XLIV, 1, p. 156 ; HI, chap. XXIX, 1 (récit complet) p. 628 ; 
chap. Xxx, p. 629. 





428. Inna amrahu la-bayyinun law lâ må hakâhu Allahu. In jâ'at bihi hakadhâ fa- 
huwa li-Llladhî yattahimuhu fa-jâ'at bihi 'alâ-s-sifa. Cf. Risâla, § 422. Bukhârî, 
Houdas-Marçais, II, chap. XXXV, 1, p. 632. Shâkir, op. cit., p. 149, n. 7, 8 ; 
p. 148, n. 4 : Après le cinquième serment par le mari au-delà du nombre 
requis pour le li‘än, si son accusation n'est pas neutralisée par l'épouse, cela 
devra entraîner la lapidation de cette dernière. Si le serment de l'époux est 
mensonger, il aura comme châtiment le feu de l'Enfer. Cf. Kitâb akumm, V, p. 111 ; 
110-122 ; K. ikħtilâf al-hadith (en marge du Kitâb al-umm), VII, p. 305-306. 





430. Cf. K. abumm, V, p. 111. 
433. CF. Risâla, § 298-309 ; K. al-umm, V, p. 113-1. 


435. Ce verset contient “non seulement un but de morale pratique, mais des 
justifications conceptuelles. Encore une notation de métatexte.” (Berque, 
Le Coran, essai de traduction, p. 50, . 185.) La démarche de Shäfi'i rejoint le 
principe de récursion produisant une boucle entre le concret éthique (par- 
tie) et le système logique totalisant (tout ou holon). 








443. Pour des références à la signification du mot nikâh, cf. M. Khadduri, 
p: 150, n. 8 ; et note suivante. 





444. CF. note suiv. Bukhârî, Houdas-Marçais, II, p. 208 ; III, chap. XXXVII, 
p. 633-634; IV, p. 9495, 105 ; Abû Dâ'üd, Sunan, I, p. 294; Shâfi'i, K. aumm, 
p: 229. Shâkir (op. cit., p. 160, n. 1) donne, à propos du “petit miel” ('usayla) 
une citation de Ash-Sharif ar-Radi (m. 406/1016), le grand poète et l'auteur du 
fameux Nahj al-balâgha, extraite de son ouvrage les A-majâzât an-nabawiyya 
(“Les Métaphores prophétiques”) pleine d'intérêt car elle montre la sym- 
bolique du féminin, du diminutif, du plaisir, dans le juridique et le religieux, 
et les rapports entre rhétorique et sacré, vitesse et modération, et leurs inter- 
relations. 








446. Lå tahillina hattâ tadhûqî 'usaylatahu wa yadhûqa 'usaylataki. Mithlu hud- 
bati-th-thawbi : litt. “I est avec moi semblable à un pan de vêtement.” Houdas- 
Marçais, II, chap. 11, 2, p. 208 ; cf. pour des détails lexicologiques, Shâkir, 
op. cit, p. 161, n. 3; K. abumm, V, p. 229; K. ikhtilâf ahadith (K. a-umm, VIL, 
p. 314) ; hadith très célèbre, rapporté dans tous les grands recueils de tra- 
ditions ; Abû Dâ’üd, Sunan, II, p. 294. 
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452. Annahu tawadda’a marratan marratan. Bukhâri, Houdas-Marcçais, 1, 
chap. XX, p. 72 : Le Prophète fit l'ablution une seule fois (pour chaque 
partie du corps). K. al-umm (I, p. 27) dans une version beaucoup plus 
longue qu'ici ; Tirmidhî, Sunan, éd. A. M. Shâkir, I, n° 42 ; Abûù Dâ'ûd, 
Sunan, I, p. 34. 


453. Les additions viennent de Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, p. 21-22, 
n° (32) 1 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, I, chap. . alumm, 1, 
p. 23, 27. Sur ‘Amr b. Yahyä, cf. Shäkir, øp. cit., p. 162, n. 8 (notice biblio- 
graphique détaillée). D'autres nces : p. 163, n. 5. 








Risåla, 
faites une, deux, 
chap. , XXII, XXIV, p. 7! 


p- 164, n. 5 à 10. Pour les ablutions 





87. CF. Shâkir, op. ci 
is fois par le Prophète, cf. Bukhâri, Houdas-Marçais, I, 














458. Tradition qui remonte à ‘Uthmän b. ‘Affån (cf. Shåkir, op. cit., n. 5, p. 165) 
avec références à Shåfi'i, Bukhåri, Muslim, Ibn Hanbal. 


462. Pour les autres occurrences du bayn, cf. Risåla, $ 53, 174, 420. 





er jusqu'aux extrémités, f 





. Asbagha (quatrième forme dérivée) : 

464. Asbagha (q f dérivée) 

qu'une chose s'étende à tout ou partout ; par ex. : ashagha-twudü”: il a accom- 

pli l'ablution comme il faut, c'est-à-dire, il a lavé toutes les parties qu'il faut 

laver, sans négliger aucun endroit (Kazimirski, Dictionnaire arabe français) 
glig 





471. Cf. Risäla, $ 216. Sur la nécessité de pratiquer la même religion, voir 
Bukhäri, Houdas-Marçais, I, p. 409-410 ; HU, p. 296 ; HI, p. 419. 


472. Là yarithu-Lmuslimu akäfira wa là a-käfiru almuslima. CE. Risäla, $ 1244 

(tradition E RE Houdas-Marçais, I, p. 515 : IV, chap. XVI 1, 

P; 372 ; K. al-umm, IV, Mälik, Muwattà - Iman Sayad, I, chap. X111, 
° (1104) 10 (tradition Particle) p. 604-605. 








474. Man bâ'a 'abdan wa lahu måâlun fa-måluhu li-l-bå'i' illâ an yashtaritahu- 
lmubtâ’u. K. al-umm, IV, p. 3 ; Abûù Då'ûd, Sunan, II, p. 268. 


âfi‘i (la différence de reli- 
“qui suscite une incapacité 
éditaire, de 


4715. Aux deux causes d'incapacité rappelées par Si 
gion et l'homicide), on peut ajouter l'*apostasie” : 
absolue de succéder. L'apostat est privé de toute vocation h 
quelque succession qu'il s'agisse. Cette solution est tout à fait logique, puisque 
l’apostat est frappé de mort civile.” (E-P. Blanc, Introduction à l'étude du droit 
musulman, p. 117.) 











424 SHÂFTÍ 


476. Laysa liqåtilin shay'un. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, II, chap. xvii, 
n° (1621) 41, p. 1090-1091 ; Abů Dâ’ûd, Sunan, IV, p. 313-314 ; Shawkânî, 
Nayl alawtâr, VI, p. 194-196 ; Bayhaqî, As-sunan al-kubrâ, VI, p. 219-221 ; 
autres références : Shâkir, op. cit., p- 17, n. 6. 





482. Cf. Risâla, § 646, 770. 


483. Nasiyya : opération, vente à terme. Bukhârî, Houdas-Marçais, II, p. 39-40. 
Pour d'autres types de ventes en relation avec l'usure, cf. H. Laoust, La Poli- 
tique de Gazäli, p. 305-307 ; du même, Le Précis de droit d'Ibn Qudäma, p. 109. 





485. Cf. Pour la vente n° 1, Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, II, chap. 11, 
n° (1297) 4, p. 728-729 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, III, p. 284 ; la vente n° 2, Mâlik, 
Muwattâ- Iman Sayad, id., p. 726-727, n° (1295) 2 ; vente n° 3, Muwattâ— Iman 
Sayad, id. chap. vi, n° 9 (1302), p. 737 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, II, p. 4445, 
112; II, p. 243 ; Shâfi'î, Musnad, I, 148 ; K. ikhtilâf at-hadith, VI, p. 332. 


487. Par “purification”, il faut entendre ici “aumône légale (zakåât)”. 


492. Pour la récitation à voix haute (jahr bi-Lqird'a) où basse (mukhâfata bi-Lqird'a) 
au cours des prières, voir Bukhäri, Houdas-Marçais, I, chap. XCV, p. 252-258. 


493. Takbir: prononcer la formule Allah akbar; taslim : prononcer la saluta- 
tion finale (As-salâmu 'alaykum) qui clôt la prière. 


494. Pour les prières abrégées (qasn) cf. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. V : 
on raccourcit la prière dès qu'on sort de la localité où l'on est, p. 358. 


495, Pour la prière du danger, cf. aussi (outre Risâla, § 509, 677) le K. aumm, 
I, p. 83-84. 


496. Bukhäri, Houdas-Marçais, I, chap. v11 De la prière surérogatoire faite 
sur une monture de quelque côté qu'elle soit dirigée, 1, p. 359. 


497, Anna Rasül Allah fi ghazwati Bani Anmâr kâna yusalli ‘ali râhilatihi muta- 
waÿjihan qibala-lmashrigi. Cf. Risâla, $ 370 et note correspondante ; de 
même, $ 498. Sur l'expédition des Banû Anmâr, cf. Bukhâri, Houdas- 
Marçais, HI, chap. XXXIII, p. 135. 





498. C£. Risâla, § 370 ; Shâkir, op. cit., p. 178, n. 6 : note biographique sur Muslim 
b. Khälid b. Farwa Abû Khâlid az-Zanÿji al-Makki, fagih, maître de Shäfi'i en figh 
(droit musulman) avant la rencontre avec Mälik ; Shâfñ'i, K. al-umm, I, p. 8. 
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499. Mâlik, Muwattâ-— Iman Sayad, I, p. 204-209 (prières du Prophète lors de 
l'éclipse du soleil qui a eu lieu de son temps) ; p- 210-213 (rogations pour la 
pluie) ; Bukhârî, Houdas-Marçais, 1, p. 249 (prière de l'éclipse) ; p. 342-344 
(éclipse de soleil) ; p. 345, 350 (éclipse de la lune) ; I, p. 346 (“Le Prophète 
fit deux rak‘a dans une prosternation”) ; p. 349, 351 (variantes). 


503. Cf. Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, I, chap. XI, n° (444) 1, p. 204-205 ; 
K. alumm, 1, p. 214-215 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. x11, 2, p. 349 ; 
chap. xvni. 


505. Shâfi‘î fait ici allusion à la bataille du Fossé (al-Khandaq) où les 
és en factions (al-ahzâb), se sont, en 5 / 627, 
, XXXIII, 9-27 (sourate intitulée “Les coali- 
sés”) ; voir Ibn Hish s-sîra an-nabawiyya, Il, p. 214- 
voir Caratini, Mahomet, coll. “Histoire et histoires”, C 


p. 433-438 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p. 127 (§ 15). 







Mecquois, confédé: 
opposés au Prophète 





pour un résumé 








on, Paris, 19 





506. Cf. Riséla, $ 674 (intégralement cité) ; K. al-umm, 1, p. 75. L'addition 
que nous avons introduite vient de Bukhârî, Houdas-Marçais, II, chap. X11, 
p- 273, 1 : Pour le récit de l'expédition du Fossé (Yawm al-Khandag), cf. le 
même, III, chap. XXIX, p. 122-123 ; autres référen ns Shâkir, op. cit., 
p- 181, n. 3. 











509. CF. Risâla, § 677. L'expédition de Dhât ar-Riqä fut dirigée contre les 
Muhärib de Khusäfa faisant partie des Tha'laba des Banû Ghatafän. Elle eut lieu 
après celle de Khaybar ; K. al-umm, 1, p. 186 ; Bukhäri, Houdas-Marçais, III, 
p. 131. La rak'a est un cycle de mouvements accomplis plusieurs fois durant la 
prière. Sur la prière du danger, cf. également C. Glassé, Dictionnaire encyclopédique 
de l'islâm., art. “Salât alkhawf”, p. 350. 

















510. Cf. Risåla, § 678. K. al-umm, I, p. 186-187. 


513. In kâna khawfun ashaddu min dhalika sallau rijâlan wa rukbänan mustaqbili 
Lqibla aw ghayr mustagbitihä. CE. Risâla, § 712, 368. Cf. K. aumm, I, p. 197 ; Målik, 
Muwatiâ -Iman Sayad, I, p. 200-203, n° (442) ; Muslim, Sahîh, I, p. 230-231 


514. CE. Risâla, § 512, 368 ; K. alumm, I, p. 197. Un hadith est dit marfi’ (“remon- 
tant”) lorsqu'il remonte au Prophète ; cf. Nawawî - Marçais, Tagrib, index 


517. Pour un résumé d’une classification des cinq grandes catégories de la 
zakâl, spécialement chez Ghazäli, voir H. Laoust, Ghazäli, p. 289-291. Shâkir, 
op. ait, (p. 186, n. 6) précise bien que c’est Shäf‘i qui donne un titre général à 
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ce chapitre, mais que ce dernier recouvre en fait beaucoup plus de questions 
que le titre n'en suggère ; d'où sa proposition de disposer des sous-titres. 
On remarquera le procédé métonymique où hologrammatique de Shäf'i, pré- 
cisément ici ; mais il est en fait général. 


518. Opinion de Ibn ‘Abbâs, de ‘Ali b. Abî Tâlib, de Ibn al-Hanafiyya, etc. ; 
S ir, op. cit., p. 187, n. 5, avec références à Suyüti, Ad-Durr almanthär, VA, p. 401 








adition du Prophète : “Pas de sadaqa sur Les esclaves ni sur les chevaux” ; 
kir, op. cit. pe 186, n. 2, avec références à K. akumm, I, p. 22 ; 
Shawkâni, Nayl aautär, IV, p. 191-192. Shäfi‘i ne fait pas, semble-t-il, de dif. 
férence entre la zakâtet la sadaqa; on en aici une illustration. Sur la termino- 
logie sadaga / zakât, consulter J. Schacht, Introduction au droit musulman, p. 117 
etindex : ef, aussi M. Khadduri, p. 158, n. 27 (références à G. H. Bousquet et 
J. Schacht, Selected Works of C. Snouk Hurgronje, Leyde, 1957, chap. 1). 












522, Khars, cf. Shâkir, op. cit., p. 188, n. 12 (estimation conjecturale : tagdir 
zanni) ; gharb : “grande outre” (dalw 'azîma), id., p. 189, n. 1. Bukhârî, 
Houdas-Marçais, I, chap. LV, p. 484 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, II, p. 108 ; Shaw- 
Kâni, Nayl al-awtâr, IV, p. 149-150. Le Prophète a dit : “Les terres arrosées par 
l'eau du ciel, par les sources ou par des canaux de dérivation, paieront la 
dime ; celles qui sont arrosées par l'eau tirée (artificiellement) du sol paie- 
ront la moitié de la dime.” 





525. Pour tous ces termes, cf. Chihâbî’s Dictionary of Agricultural and Allied 
erminology, Mustalahâl al-'ulûm azzirâ'iyya, anglais-arabe, Librairie du Liban. 
‘Asida (Ch. Pellat : Djâhiz, Le Livre des avares, index des mots arabes ou arabisés) : 
bouillie épaisse faite de farine délayée dans un peu d’eau bouillante, avec du 
miel et du beurre, avec références ; sawig : Burton : “he old and modern Arabic 
name for a dish of green grain, toasted, pounded, mixed with dates or sugar, and 
eaten on journeys when it is found difficult to cook” (Dozy, Supplément aux dic- 
tionnaires arabes, 1, p. 706, sous la racine s.w.q). 





526. Sur le vocable asbiyûsh dont la graphie est multiple, cf. Shâkir, op. cit.» 
p- 192, n. 1 : mot persan arabisé ; Dozy, op. cit., L, art. “Asbiyûsh”: asfiyůsh : 
Psyllium ; Ushbatu--barâghith : Plantago psyllium (Shihâbî, A Dictionary of 
Agricultural and Allied Terminilogy) ; Habb al-Baräghith : psyllium (Abdelhaï 
Sijelmassi, Les Plantes médicinales du Maroc, p. 275). Reig (Sabil : 'usfur: car- 
thame ; tuffå’: cresson ; kusbar: coriandre. 





527. Bukhârî, Houdas-Marçais, 1, chap. XXXI, p. 469 ; Mâlik, Muwattâ - Iman 
Sayad, I, chap. 1, p. 268-269 ; K. akumm, II, p. 34; Abû Dâ'ûd, Sunan, II, p. 100-101. 
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529. Yâgüt: hyacinthe, pierre précieuse de couleur diverse. Zabarjad : chry- 
solite. Sur la non-taxation des objets précieux, cf. Bukhâri, Houdas-Marçais, 
I, chap. CL, p. 474 ; Mâlik, Muwattä — Iman Sayad, 1, chap. V, p. 276-277, 
n° (585) 11 ; K. al-umm, II, p. 34-36. 





531. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, chap. m, p. 274-275, n° (582) 8 ; chap. XX, 
p- 306-307, n° (610) 36 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. XX, p. 465. 


532. K. al-umm, II, p. 31-32. 


533. Wa fi-r-rikâz al-khumus. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p. 29, 488-489 ; II, 
chap. m, 1, p. 103 ; IV, p. 420-421 ; le trésor (rikâz) est défini comme un bien 
enfoui, avant l'islâm, dans une terre sur laquelle, depuis l’islâm, ne s'est exercé 
aucun droit de propriété. II, p. 103, n. 2 ; Mâlik, Muwattâ - Iman Sayad, 
chap. IV, n° (583) 9, p. 274-275 ; Laoust, Ghazâli, p. 289-290 ; K. al-umm, Il, 
p: 37-38 ; Shawkânî, Nayl al-awtâr, IV, p. 156-158. 












535. Le sous-titre est de Shâkir avec renvoi au § 517 (permet une classifica- 
tion plus claire des thèmes abordés). CI HI, 97 : “Le pèlerinage à la 
Maison s'impose à quiconque en a la possibilité.” Miqât (plur. mawâqit) : 
(litt. “moment fixé", “date” et par extension “endroit et lieu d'une rencontre 
endroits, chacun appelé mîgât, sur l'itinéraire traditionnel du pèlerinage 
majeur, où les pèlerins se mettent en état de sacralisation (ihrâm). Talbiya : 
Me voici ô mon Dieu ! Me voici ! (C. Glassé, Dictionnaire encyclopédique de 
V'islâm, sous “Talbiya”, “Hajj”). 




















544. Sur les deux retraites de continence, voir Bukhäri, Houdas-Marçais, I, 
p. 115, 414 ; III, p. 477-478 ; Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, II, chap. XXX, 
n° (1250) 92, p. 698-699 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, II, p. 293 ; K. al-umm, Il, p. 205-206 ; 
Shawkânî, Nayl al-awtâr, VI, p. 305. 





545. Qad hallalti fa-tazawwaÿi. Cf. Risäla, § 1711 ; cf. Bukhârîi, Houdas- 
Marçais, III, p. 272, n. 1. 


546. Cf. Risâla, $ 422 ; 627. “Les «préservées» ou «fortifićes» (muhsanát) : 
cette traduction d'un concept spécifique ne nous satisfait pas. L'idée suggère 
conjointement un sujet libre, sa capacité à se sauvegarder lui-même et la 
protection sociale qui lui est assurée par de vigoureux interdits assortis de 
répression. Le correspondant masculin de la muhsana est toutefois désigné 
sous la forme active muhsin. La notion réagit évidemment contre les cou- 
tumes sexuelles de l'antéislam : polygamie et polyandrie. Elle retient tou- 
tefois du système ancien [“Dieu veut vous guider dans le système ancien”, 
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Cor. IV, 26] ce qui paraît plausible. Cet équilibre enthousiasma les contem- 
porains [du Prophète]” (J. Berque, Le Coran, essai de traduction, Sindbad, 
Paris, 1990, v. 24, p. 99). 





548. Cf. Bukhäri, Houdas-Marçais, ILE, chap. XXVI, 1, p. 559. 


551. A partir de ce paragraphe commence le second tome de la Risäla 
(cf. note détaillée de Shâkir, op. cit., (p. 203, n. 3 ; p. 205, n. 1). 





554. Shâfiî reprend et développe cette question dans le K. a-umm, V, p. 2-5. 





561. Aklu kulli dhî nâbin min as-sibâ'i harâm. K. al-umm, II, p. 219 ; Bukhârî, 
Houdas-Marçais, II, p. $17 (variante dhû azfâr) ; IV, chap. LXII, p. 90-91 ; 
Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, où les deux traditions sont données : I, chap. IV, 
n. (1075) 13, p. 572-573 ; (1074) 14; Muslim, Sahîh, XIII, p. 81-83 ; Abû 
Dâ'ûd, Sunan, III, p. 355 ; Shawkânî, Nayl al-awtâr, VIII, p. 120 ; cf. Shâkir, 
op. cil., p. 208, n. 9 pour d'autres références. 





562. Cf. note précédente. 








6. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. X1, p. 11 nous parfumer, 
ni porter de vêtement teint à moins qu'il n'eût été tissé en fil. Toutefois, 
lors de la purification pour les menstrues, quand l’une de nous se 
lavait, on tolérait qu'elle usât d'un peu de costus [parfum venu de 
l'Inde par le port] de Zafar. On nous interdisait de suivre les convois 
funèbres.” 


590. Cf. Ibn Qutayba, Ta wil mukhtalif al-hadîth ; trad. G. Lecomte, Le Traité 
des divergences du hadith, Institut français de Damas, IFEAD, Damas, 1962. 


594. “Personne ne peut remettre en cause Ses décisions”, réminiscence cora- 
nique : “Dieu décide. Point de réplique à Sa décision” [XIII, 41]. 


595. Wa-Lqiyésu ‘alé-Lakthar aulâ an yugsa ‘alayhi min al-agalli. Grand prin- 
cipe de Shäfi : la loi du plus grand nombre. 


609. CF. Risäla, § 330. 


615. Shâkir (op. cit., p. 223, n. 3) remarque, à juste titre, qu'il est impossible 
d'identifier de manière précise la référence de Shâfi‘î. L'ouvrage ne nous est 
pas parvenu. Cf. Risâla, § 511, “f hadhä”-Hhitäbi” (dans ce livre, dans ce chapitre 
de mon livre-ci), § 578. Peutêtre l’auteur renvoie-til aux développements 
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internes aussi bien qu'externes à la Risäla relatifs à ces devoirs ; cf. Risâla 
$ 448 (devoirs prescrits dans la Sunna associés au Coran) ; $ 517 et suiv. 
(la zakât) ; § 535 et suiv. (le hajj). 





616. Cf. par ex. Bukhârî, Houdas-Marçais, IV, chap. Xm, p. 380. 


617. Må jâ'akum ‘anni fa- 'ridûhu ‘alâ kitâbi Allah fa-må wâfaqahu fa-anå qultuhu 
wa må khålafahu fa-lam aqulhu. Tradition “faible” pour ne pas dire “apo- 
cryphe” pour Shâkir (op. cit., p- 224, n. 4) ; et longue citation de Ibn Hazm, 
Alihkâm fi usûl alahkâm ; J. Schacht, The Origins of Muhammadan Juris- 
prudence, p. 28. On rejoint ici les critiques faites à Shfi‘i de son recours à des 
traditions discutables, cf. l'étonnement de Shäkir, pour les modernes ; pour 
les anciens, cf. des détails et des précisions, dans EP, art. “Sháfiî”, p. 190, 
de E. Chaumont. 


622. Hadith déjà cité ; Risäla, $ 295-296, 1106-1107. 

627. Exemples déjà cités ; cf. débuts de la Risäla et $ 546. 

628. Lé yujÿma'u bayna-l-mar'ati wa ‘ammatih wa là bayna-l-mar'ati wa khälatihä. 
Cf. Shâkir, op. cit., p. 227, n. références à K. al-umm, V, p. 4 ; Mâlik, 


Muwattâ - Iman Sayad, I, chap. vii, p. 620-621, n° (1121) 21, ; Shawkânî, Nayl 
alawtâr, VI, p. 285 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, III, chap. xxvm, 2, p. 560. 





630. Cf. Shâfi‘î, K. al-umm, V, p. 4-5 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, IV, 
chap. xcv, p. 537-544 (XCV) ; II, chap. X, 2, p. 311. 


636. “Les khuffayn sont une sorte de chaussons portés à l'intérieur d'une 
chaussure. Si ces chaussons n’ont pas de trous et ont été chaussés pendant 
que la personne était dans un état d’ablution (wudû’), en renouvelant 
l'ablution, il suffit alors de passer ses mains humides dessus, sans les ôter 
et nettoyer ses pieds nus” C. Glassé, Dictionnaire encyclopédique de l'islêm, 
p. 254 ; Ibn Zayd al-Qayrawäni - L. Bercher, Risâla, p. 51 (description 
détaillée). La “friction / madéfaction des chaussures” n'est pas suivie par 
tous les musulmans ; les Khârijites la refusent ; cf. Laoust, bn Batta, p. 5 
n. 1 et références ; la branche shiite des Zaydites du Yémen la rejette éga- 
lement ; cf. C. Glassé (ibid.). Dans le paragraphe suivant Shâfi‘ï en explic 
les conditions de validité. 








641. Cf. Cor. VI, 147-148. Pour les interdictions correspondantes dans le 
Deutéronome, Lévitique, cf. Blachère, Le Coran, p. 170, n. 146. 
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646. Cf. Risâla, n. du § 770, 482. Cor. IV, 3 ; R. Blachère, Coran : “concu- 
bines”. 


648. Cf. Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, chap. Vi, p. 1040-1041, n° (1578) 26. 
650. CE. Risâla, § 763. 
651. A taqdî am turbi fa yu'akhkhiru ‘anhu wa yazîdu fi mâlihi. C£. La Risâla 


d'Ibn Zayd al-Qayrawâni — L. Bercher : même définition du ribâ entre l'au- 
teur mälikite et Shäf'i, cf. p. 201 ; et p. 345, n. 129. 





652. Sur le ta'til “rendre caduc”, “nier” : H. Laoust, Jon Batta, p. 3, n. 1 ; 
p. 5, n. 3, p. 106, n. 1. 


658. Cf. Risåla, § 662. CF. Shâkir, op. cit., p. 236, n. 3 ; cf. Mâlik, Muwattâ 
= Iman Sayad, vol. I, chap. IV, p. 556, (1047) 7, où Mâlik explique le terme 
dâffa: “des pauvres gens venus à Médine (qawm masäkin qadimû al-Madina)”. 
Remarque : dans la traduction anglaise (M. Khadduri, p. 192) il est question 
de La Mecque et non de Médine (variante par rapport à la leçon de Mâlik ; 
le K. ikhtilâf al-hadith, VII, p. 246-247, marges du K. akumm ; Shawkâni, Nayl 
akawtär, W, p. 217 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, I, p. 552 ; I, p. 667-668, 672 ; 
TV, p. 32-33 ; Muslim, Sahîh, XII, p. 130-131. 











659. Tradition considérée comme faible à cause du caractère interrompu de 
sa chaîne de garants (cf. M. Khadduri, p. 193, n. 18). Elle est pourtant citée 
par Bukhäri, Houdas-Marçais, IV, chap. XVI, p. 32-33 : Abû ‘Ubayd, dont le 
nom complet est Sa'îd b. ‘Ubayd az-Zuhri, était “lecteur du Coran” (gâri et 
fagih (id., n. 6). 





660. Lâ ya'kulanna ahadukum min lahmi nusukihi ba'd thaläthin. Le Sahih de 
Muslim (II, p. 120) permet de préciser le nom du personnage “indéter- 
miné” (mubham) ayant transmis la tradition à Ma'mar : il s'agit de ‘Abd al- 
Razzâq ; Shâkir (op. cil., p. 237, n. 2) fait remarquer que le hadîth de 
Shäfi‘i est mawgäf (ne remontant qu'à un Compagnon), contrairement à 
la recension de Muslim (marfú‘, “qui remonte jusqu'au Prophète”) ; cité par 
Bukhârî, Houdas-Marçais, IV, p. 33. 





661. CF. Bukh; 
lieu de Basra. 





Houdas-Marçais, II, p. 668 : avec une variante, Médine au 


668. Cf. Risäla, $ 658 : la tradition de ‘A'isha. 
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673. Shäfi‘i semble avoir eu des positions plus nuancées sur l'interprétation 
à donner à cette tradition ; cf. détails dans Shäkir, op. cit., p. 240, avec réfé- 
rences à K. ikhtilâf al-hadith, dans K. akumm, VII, p. 136-137, 247-248. 


674. Cf. Risåla, § 506 (tradition identique et détails sur cette bataille). 
L'expression hattâ kufinå peut signifier : 1. “Dieu a épargné aux croyants de 
combattre” ; 2. “Dieu a suffi aux croyants dans le combat”, La tradition 
historico-biographique dit que nul combat ne fut effectivement livré durant 
la campagne du Fossé. (Blachère, Le Coran, traduction, p. 447, n. 25.) Nous 
avons intégré le premier sens dans notre traduction. 


Muwattà — Yman Sayad, I, chap. I, p. 200-201, 





677. Cf. Risäla, $ 
n° (440) 1. 


09 ; Mâli 





678. Cf. Risäla, $ 509, 510, 511 
681. Rien ne permet d'identifier, nì dans le K al-umm (1, p. 186-203) ni 
dans le K. ikhtiláf al-hadith, en marge du K. al-umm (V, p. 22 
rence au K. salåt al-khawf; cf. pour des détails Shâkir, op. cit., p. 245, n. 4 








682. J. Berque, Le Coran, essai de traduction, p. 97, v. 15 : “La «turpitude» : la 
ci stipulée est considérée comme ayant 





sanction relativement indulgen 
été abrogée par des dispositions plus répressives du Coran, -La lumièr 
XXIV, 2. Il faudrait toutefois considérer comme démontré que cette d 
nière est postérieure à (la sourate) I, et surtout écarter les exhortations à 
l'indulgence qu'elle comporte elle-mème (v. 10, 14, 20-21), Quelle que soit 
en l'espèce la solidité des arguments des oulémas, il faut bien constater que 
leur interprétation n'a pas choisi le parti le plus libéral.” Cf. Bukhåri, 
Houdas-Marçais, IL, chap. vmi, p. 211-212, 2 











684. Cf. Risåla, § 384-385. 


686. Målik, Muwattā — Iman Sayad, II, chap. 1, p. 1028-1029, n“ (1557) 6; 
cf. Risåla, § n. 378 pour d'autres références. 


688. Cf. Risåla, § 375 ; 378 ; 382. 
689. “Pour être muhsan, il faut être pubère, sain d'esprit, musulman (ou 


musulmane), libre, marié et avoir consommé régulièrement le mariage.” 


(Ibn Zayd al-Qayrawâni — L. Bercher, La Risåla, trad., p. 347, n. 164.) 


432 SHÂFri 


691. Cf. Risäla, $ 1125-1196. Shawkäni, Nayl abautär, II, p. 249 ; Bukhäri, 
Houdas-Marçais, II, chap. IX, p. 246, 1, récit intégral et identique ; II, p. 88 
IV, p. 540-541 ; Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, II, p. 1027-1028, n° (1556) 
Muslim, Sahîh, Il, p. 205-207 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, IV, p. 145-146. 





692. Mâlik, Muwatiâ — Iman Sayad, II, p. 1024-1025, n° (1551) 1, récit détaillé ; 
Shawkânî, Nay! alawtâr, VII, p. 97 ; Muslim, Sahîh, I, p. 208-209 ; Abů Dâ'ûd, 
Sunan, IV, p. 153 ; versions nombreuses et détaillées dans Bukhârî, Houdas- 
Marçais, I, chap. LXI, p. 428. “Il est à remarquer que, à l'instar du li ân, ser- 
ment d'anathème, le châtiment se fait ici sur le parvis de la mosquée, ce qui 
lui donne une dimension encore plus solennelle et religieuse.” IV, p. 386 ; 
IV, chap. XVI, p. 387, 566, 10 ; chap. LI, p. 644-645, 2. Le li'ân — nous l'avons 
déjà rappelé - a valeur d’exemplarité, donc il a besoin de renommée, 
d'écho, de “résonance” (dans tous les sens du mot). 











696. À propos de l'expression juhisha shigquhu, cf. Shâkir, op. cit., p. 251, n. 6 ; 
K. alumm, 1, p. 151 ; K. ikhtilâf ahadith, VIL, p. 99 ; Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, I, 
p. 146-147, n° (306) 17 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, I, p. 145, 2 ; chap. LI, p. 233, 
2-3 ; p. 234, 243 ; chap. LXXXII, p. 245-246 ; p. 267 ; p. 362-363 ; p. 400 ; IV, p. 55. 





697, Cf. la note précédente. Nos précisions s'appuient sur diverses ver- 
sions : cf. Bukhâri, Houdas-Marçais, I, chap. XLVII, p. 230, 1 ; p. 239-240 ; 
Muslim, Sahîh, IV, p. 130-131 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, I, p. 164 ; Shawkânî, Nayl 
alawtâr, III, p. 148, 180-181. 








699. Dans le texte arabe, corriger : istakhara en istakhâra. Le membre de phrase 
ajouté vient de Bukhâri, Houdas-Marçais, I, p. 234, 1. Cf. Shâkir, op. cit., p. 25: 
n. 1 : références : K. ikhtiläf a-hadith, en marge du K. alumm, VII, p. 99-10 
Mâlik, Muwatiâ -Iman Sayad, I, p. 148-149, (n° 308) 19 ; Muslim, Sahîh, IV, p. 132. 









700. CF. Shâkir, op. cit., p. 253, n. 2, sur ce paragraphe, qui serait de la main de 
Ar-Rabî' b. Sulaymân, le transmetteur de la Risåâla. 


701. Cf. K. ikhtilâf al-hadith ( K. al-umm, VII, p. 100) ; K. al-umm, I, p. 151, 156; 
Shawkânî, Nayl al-awtår, III, p. 180. 


702. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. xvi, p. 362-363 ; Mâlik, Muwattâ — 
Iman Sayad, I, chap. V, p. 147, n* (307) 18 ; K. alumm, I, p. 151. 





706. Lâ ya 'ummanna ahadun ba'di jålisan. Le rapporteur en question était 
Jâbir al-Ju'fi, traditionniste très “faible” (daif). Shâfi‘î disait de lui (d'après 
la version de Ar-Rabî') : “Le savant qui argumente en se fondant sur cette 
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tradition sait bien qu'elle ne constitue pas une preuve (hujja), qu'elle n'est 
pas solide (yathbutu), car elle est «relâchée» (mursal) ; les gens répugnent à 
transmettre ses traditions.” Critique aussi bien des hanéfites que des må 
kites ; cf. M. Khadduri, p. 201, n. 43. 





711. I s'agit de la tradition de Sâlih b. Khawwât. Version complète dans Risâla, 
§ 509-510, 677-678 ; Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, p. 200, n° (440) 1. 


712. Cf. Risâla, § 513-514. C'est une recension “d’après le sens” (riwâya bi- 
Lma'nåâ) que Shäfi'i donne, fait remarquer Shäkir, avec raison (p. 260, n. 1). 
CE. Bukhârî, Houdas-Marçais, II, chap. XXXI, p. 130, 6 ; II, chap. XLIV, p. 273, 
1 ; Ibn Zayd al-Qayrawânî — Bercher, Risâla, p. 97 ; Mâlik, Muwattâ - Iman 
Sayad, I, p. 200, n° (442) 3. 





713. CF. Shâkir, op. at, p. 260, n. 7 : ‘Usfän est à deux étapes de La Mecque, sur 
la route de Médine (cf. Ibn al-Athir, Kâmil, IV, éd. C. J. Tornberg, Dâr Sader, 
Beyrouth, II, p. 188 ; TV, p. 81-83 on de ‘Usfän dirigée contre les 
Banû Lihyän eut lieu en 5 / 627; c 
p 279-280. Le rapporte NE des Ansär ; il a participé à la 
bataille de Uhud et aux autres expéditions du Prophète ; K. al-umm, I, p. 191 : 
“L'Envoyé de Dieu fit la prière du danger à ‘Usfän. À la tête des polythéistes 
















du danger, l’une à ‘Usfân, une autre fois sur le territoire des Banû Sulaym ; 
Abû Dâ'ûd, Sunan, II, p. 11-12 ; K. ikhtilâf al-hadîth (K. al-umm, VII, p. 225) 


714. Shawkânî, Nayl al-awtâr, III, p. 338-339 ; Bukhârî, III, p. 81, 132-133. 
719. Cf. note 713 (supra). 

721. Cf. la tradition de Ibn ‘Umar dans Risäla, $ 712. 

722. Cf. Risâla, $ 509-510, 711. Sur la nuit de Al-Harfr, il s'agit de l'une des 
nuits de la bataille de Siffin, entre ‘Ali et Mu‘äwiya. Elle est également appe- 


lée : yawm al-Harir (le jour des Hurlements). Bukhârî, Houdas-Marçais, HI, 
chap. XXXI, p. 130, 3 ; Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, p. 200, n° (441) 2. 





729. Cf. Risäla, § 677. 
737. Shawkânî, Nayl akawtär, W, p. 312. Cf. note suivante. 


738. C£. infra Risäla, $ 743, Sur la graphie qâripi (adjectif de relation venant 
du nom d'une tribu (les Qârra b. ad-Dabsh, célèbres pour leur art du tir), 
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cf. Shäâkir, p. 268, n. 5. Bukhäri, Houdas-Marçais, 1, chap. CXLVIII, CXLIX, 
p. 277-278 ; chap. 1V, k k, Muwattâ— Iman Sayad, chap. XI, L, p. 94-95, 
n° (204) 57. Abû Dä'üd, Sunan, I, p. 254. Sur les formules du tashahhud, voir 
C. Glassé, Dictionnaire encyclopédique de l'islâm, sous salât et tashahhud. 





743. CE. Risåla Sur Yahyâ b. Hassån (144 / 208 H), at Tinnisî al-Basri, 
considéré comme un transmetteur digne de foi, mort en Egypte, cf. K. alumm, 
1, p. 101 ; K. ikhtilâf al-hadith (K. al-umm, VII, p. 63) : “Nous adoptons le 
tashahhud rapporté par Ibn ‘Abbâs parce qu'il est le plus complet ; et aussi 
parce qu'il comporte une addition : a-mubárakât (les bénédictions)." 





747. Sur les variations verbales dans les formules du tashahhud, cf. K: abumm, 1, 
p. 103-105 ; Abů Dā'ûd, Sunan, 1, p. 256. 


752. Inna hadhà*tqur'äna unzila 'alâ sab'ati ahrufin fa-qra'ù må tayassara. 
Målik, Muwattå — Iman Sayad, I, chap. Xm, p. 94-95, n° (204) 57 ; Bukhâri, 
Houdas-Marçais, HI, chap. V, p. 524, 2 ; IV, chap. 1x, p. 430 ; IV, p. 646-647. 
Suyüti rappelle les quarante interprétations relatives à cette expression et 
aux Aurü/ muqatta'a (les lettres mises au début de certaines sourates du Coran) ; 
cf. son Abitqån fi 'ulûm al-Qur'ân ; cf. Shâkir, op. cit, p. 273, n. 1, 7. 
M. Khadduri traduit ahruf par “modes” (p. 209, n. 60). 





755. Cf. Risâla, § 1001. 


758. Lá tabi'ù-dh-dhahaba bi-dh-dhahabi illå mithlan bi-mithlin wa lâ tushiffû ba'dahâ 
'alā ba'din wa lâ tabi'ù-l-wariqa bi--wariqi illâ mithlan bi-mithlin wa lâ tushiffà 





ba‘dahà “ali ba din wa là tabi à shay'an minhä ghà'iban bi-nâjizin ; c£. Risåla, § 1238. 
Shiffi est un didd (mot à sens opposés) + il signifie l'excédent (ziyâda / fadl) etle 
manque (mugsän) : Shäkir, op. ai, p. 268, n. 7 ; Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, 
chap. xvi, p. 754-7 





, n° (1324) 31 ; Bukhäri, Houdas-Marçais, I, chap. LXXVIN, 
ih, XI, p. 8-12 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, III, p. 249. 





759. Ad-dinar bi-d-dinår wa-d-dirham bi-l-dirham lå fadla baynahumåâ. Bukhârâ, 
Houdas-Marçais, Il, chap. LXXIX, p- 40 ; Shâfi'ì, Musnad, II, p. 379, 485, 
n° 8923, 10298 ; Mâlik, Muwattä — Iman Sayad, ibid., n° (1322) 30 ; Muslim, 
Sahih, XI, p. 15. Les additions de notre traduction viennent de la Muwattâ. 


760. Hadhà ‘ahdu nabiyyinå ilaynâå wa ‘ahdunâ ilaykum; Shâkir, op. cit., p. 277, 
n. 7. Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, I, p. 754-755, n° (1325) 32 (plus com- 
plet que dans la Risäla) : la tradition constitue la réponse de ‘Abd Allah 
b. ‘Umar à un bijoutier qui “travaillant l'or, voulait le vendre plus que son 
poids, l'excédent correspondant à son travail de manipulation de l'or”. 
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761. Nahû ‘an az-ziyäda yadan biyadin. Shäkir, op. cit., p. 278, n. 1 : Mâlik, 
Muwattà— Iman Sayad, IL, p. 758-759, n° (1332) 39 ; Muslim, Sahîh, XI, p. 11 
Abû Då’ûd, Sunan, III, p. 248 ; Bukhäri, Houdas-Marçais, II, chap. LXXVVII, p. 39. 












763. mnamå ar-ribå' fi-n-nasî’a. Cf. Risâla, § 650 ; K. ikhtilâf ahadith, VIL, 
p. 241 ; Muslim, Sahîh, XI, p. 25-26 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. LXXIX, 
p. 40 ; Shâkir, op. cit., p. 278, n. 9 (autres références). 





770. CF. Risâla, § 482, 646. K. ikhtilâf al-hadith, VII, p. 241 ; Bukh: 
Marçais, II, chap. LXXIX, p. 40. 


, Houdas- 





774. Asfirû bi-lfajri fainna dhalika a'zamu li-bajri aw a'zam li-ujûrikum. 
Tirmidhi (avec commentaire de Shäkir), I, 289-290, n° 154. 


775. Kunna an-nisâ' min al-mu 'minåti yusallina ma‘a-n-Nabi as-subh. thumma 
yansarifna wa hunna mutalaffi ât bi-murûtihinna må ya'rifuhunna ahadun min 
an-nås. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. XXV1, p. 201, 4 ; I, p. 287, 4 ; 
Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, I, p. 8-9, n° (4) 4; Muslim, Sahih, V, p. 143-144 ; 
Abů Då'ûd, Sunan, I, p. 115. 






778. Cf. pour des développements, Shâf‘i, K. ikhtilâf al-hadith (K. al-umm, 
VII, p. 208, 219). 

785. Shäff‘i précise que le nombre de transmetteurs de la tradition de ‘A'isha 
est trois, mais ne cite pas le troisième. Le rapporteur manquant est Anas 
b. Mâlik ; cf. K. ikhtilâf al-hadith (K. al-umm, VII, p. 207) ; Shà 











788. Auwalu--waqti ridwân Allah wa åkħiruhu 'afw Allah. Cf. K. ikhtilåf ahadith, 
VII, p. 209. CF. Shâkir, op. cit., p. 286, n. 4 (qui s'étonne du recours de Shâfi'î 
à cette tradition sans isnåd, et, qui plus est, apocryphe). 





792. As-salât fi awwali waqtihå. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. V, p. 188, 1 
Muslim, Sahîh, V, p. 147-150 ; Shâkir, op. cit., p. 288, n. 4, autres références. 





810. Humâ fajrâni : fa'ammâ alladhî ka-annahu dhanabu-s-sirhân falâå yuhillu 
shay'an wa lâ yuharrimuhu ; wa ammå-l-fajru-l-mu'taridu fa-yuhillu-s-salâta wa 
yuharrimu-t-ta'âma. Bayhaqî, As-sunan al-kubrâ, Hyderâbâd, 1344-1355 / 
1925-1936 ; IV, p. 215) ; Suyûtî affirme (Ad-durr al-manthûr, Le Caire, 1314 / 
1897, I, p. 200) : “C'est une recension mursala (relâchée), nous précise l'édi- 
tion, car le rapporteur n'est pas un sahäbi. Du point de vue du contenu 





exprimé dans cette tradition, il existe de nombreuses traditions analogues.” 
(CF. pour plus de détails, Shäkir, op. cit., p. 291, n. 7.) 
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811. La tastaqbilû-l-qibla wa lâ tastadbirûhâ li-għâ'itin aw bawlin wa lâkin shar- 
riqû aw gharribû. Cf. K. ikħtilâf al-hadith, p. 269 ; Muslim, Sahîh, II, p. 153 ; 
Abû Däüd, Sunan, I, p. 3: Tirmidhi, Sunan, avec commentaire de Shäkir 
(t. I, p. 13-14, n° 8). Bukhârî, Houdas-Marçais, I, 70, chap. XIV, 1 ; chap. XXIX, 
p- 1491 ; II, 386, 4 ; Mâlik, Muwattâ ~ Iman Sayad, 1, chap. 1, p. 214, 
n° (453) 1 : variante (kardbi au lieu de mardhid et d'autres éléments). 





812. Innd nâsan yaqülüna Idhâ qa'adta ‘alà hâjatika fa-là tastagbili-qibla wa là 
Bayta--Magdis. (...) Hrtagaytu 'alâ zahri baytin kâna fa-ra'aytu Rasûl Allah ‘alà 
labinatayni mustaqbilan Bayta-l-Maqdis li-hâjatihi. Cf. Shâfi'i, K. ikhtilâf al- 
hadith (en marge du K. alumm, p. 269-270) ; Mâlik, Muwattå— Iman Sayad, 
1, chap. n, p. 214-215, n° (455) 3; Muslim, Sahih, II, p. 152-153 ; Bukhârî, 
Houdas-Marçais, 1, chap. XIV, p. 70, 2 ; Tbn Hanbal, et les autres recueils 
canoniques. 


820. Rukhsa : “loi de facilité” (Milliot, /ntroduction au droit musulman) ; 
“licence” (Laoust, Ghdzäli, p. 125). Abû Dâ‘üd (Sunan, I, p. 3-4) rapporte 
une tradition qui semble contredire l'affirmation de Shäfi'i. Cette tradition 
nous montre Ibn ‘Umar au fait de celle du Prophète : *L'ayant aperçu en 
train d'uriner dans le désert, caché derrière un chameau, dans la direction 
de la qibla, on lui demanda si l'Envoyé de Dieu avait interdit cette pratique. 
«C'est vrai, mais si, entre le fidèle et la gibla, se dresse un obstacle, l'inter- 
diction est levċe», répondit-il.” (Cf. M. Khadduri, p. 219, n. 83.) 





823. Annahu sami'a an-Nabi yus'alu ‘an ahl ad-dâr min almushrikina yubayya- 
tüna fa-yusäbu min nisà him wa dharärihim fa-qâla : hum minhum fa-zäda ‘Amr 
b. dinär ‘an Az-Zuhri : Hum min åbâ'ihim. Litt. “Ts sont issus de leurs pères !” ; 
Mâlik, Muwattâ - Iman Sayad, I, chap. m, p. 508-509, n° (981) 9 ; Ibn 
Hanbal, Musnad, VI, p. Bukhåri, Houdas-Marçais, I, chap. CXLVI, 
p. 351 ; Shawkâni, Nayl al-awtår, VII, p. 259. Sur le bayåt (attaque de nuit, 
raid nocturne), cf. C 1V, 83 ; XXVII, 50. 











824. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, chap. m, p. 508-509, n° (980) 8 ; 
n° (981) 9 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, II, chap. xvi, p. 97, 6. Abû Râfi 
“Abd Allah b. Abî--Huqayq, autre nom : Sallâm b. Abi--Huqayq. C'était un 
[marchand] juif de Khaybar. Selon d'autres récits, il possédait un château 
dans le Hijäz. Il avait, nous dit Ibn Hajar al-'Asqalânî, réuni des coalisés 
contre l'Envoyé de Dieu ; cf. Shâkir, op. cit., p. 298, n. 4. Le Prophète avait 
dépéché contre lui des Ansâr. Abû Dâ’'ûd, Sunan, II, p. 54. Sur l'épisode de 
Ibn Abi-Huqayq, voir Ibn Hishâm, As-sîra an-nabawiyya, p. 561-563 ; Ibn 
Kathîr, Al-bidâya wa-n-nihâya, IV, p. 127-140. 
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826. Le Prophète a accompli deux fois le pèlerinage mineur (‘umra): la pre- 
mière fois en 7 / 629 avant la conquête de La Mecque ; la seconde 8 / 630 
peu après son entrée triomphale dans cette dernière ville (cf. Ibn Hishâm, 
ibid., p. 500 et suiv.) 





830. Sur ces expéditions contre les Banü--Mustaliq (de la tribu des Khuzâa), 
cf. Bukhârî, Houdas-Marçais, II, p. 174-175 ; II, p. 133 ; IV, p. 589. 11 s'agit 
de l'expédition de Al-Muraysi' (46 / 625-628). Il est intéressant de noter que 
c'est à propos de cette expédition qu'il est question du ‘az/ (coit interrompu) ; 
TII, p. 133 ; ou IV, chap. XVI, p.589 ; Cor. LIX, 24. Hurma : garantie de la Loi 
(H. Laoust, Ghazâli, p. 302) ; “protection”. 





831. Pour des développements sur cette question, cf. K. a-umm, IV, p. 156-157. 


832. Pour le sens de khawl : “prendre comme esclave”, cf. Ibn Manzûr, Lisan 
al-‘Arab (à l'art. kh/w/D. 


839. Ghusl yaum al-jumu'a wâjibun ‘alâ kulli muhtalimin. Ghusl : grandes ablu- 
tions rituelles par oppositon au wudü ou ablution mineure (Laoust, Jon 
Batta, p. 64, n. 3). Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, p. 108-109, n° (330) 3; 
Shâfi'i, K. ikhtilâf al-hadith (K. abumm, VII, p. 178) ; Muslim, Sahîh, VI, p. 13: 
Abû Dâ'ûd, Sunan, I, p. 94 ; Shawkânî, Nayl al-awtâr 1, p. 255 ; Bukh 
Houdas-Marçais, I, chap. CLXI, p. 284, 2 = D'après Abû Sa‘id al-Khudri, 
Prophète a dit : “La lotion, le jour du vendredi, est obligatoire pour toute 
personne pubère” ; I, chap. 11, p.290, 3 ; I, chap. Xil, p. 294 2 ; I, p. 223. 












840. Man jâ'a minkum aljumu'a falyaghtasil. Shâfi‘î, K. ikhtilâf al-hadîth (K. al- 
umm, VII, p. 178) ; Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, I, livre V, chap. 1, p. 108, 
n° (231) 5 ; Muslim, Sahôh, VI, p. 130 ; Abû Dåâ'ûd, Sunan, I, p. 94 ; Tirmidhi, 
Sunan, I, p. 366-367 ; Shawkânî, Nayl al-awtår, I, p. 252 ; Bukhârî, Houdas- 
Marçais, I, p. 300. 


842. Shâfiʻî, K. ikhtilâf al-hadîth (K. al-umm, VII, p. 179) ; Mâlik, Muwattâ 
Iman Sayad, I, p. 108-109, n° (229) 3 ; Muslim, Sahîh, VI, p. 131 ; Shawkânî, 
Nayl atautär, 1, p. 252 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, I, chap. 1, p. 289, 2 ; I, 
chap. v, p. 290-291. 





843. Le Compagnon en question était ‘Uthmän b. ‘Affän ; cf. pour détails 
Shâkir, op.cit., p. 304, n. 6. 





845. Abû d, Sunan, I, p.97 ; Shawkäni, Nayl al-awtär, 1, p. 2: Shäkir, 


op. cil., p. 305, n. 7 avec détails et références. 
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846. Bukhâri, Houdas-Marçais, I, chap. XVI, p. 295-296, I ; Tirmidhî, Sunan, 
1, p. 406-407 ; Shawkäni, Nayl aautär, L, p. 256. 





847. CE. Riséla, $ 869. Là yakhtub ahadukum ‘alà Khitbati akhähi. Cf. Shâkir, op.cit, 
p: 307, n. 6. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, chap. I, livre XXVIH, p. 610, 
n° (111) 1 ; Bukhâri - Houdas-Marçais, HI, chap; LXVI, p. 571, 1-2. 
Shawkäni, Nayl aawtär, VI, p. 235. 





848. Shâf'i, K. ikhtilåf al-hadith (K. al-umm, VII, p. 296-297) ; Mâlik, Muwattá 
-— Iman Sayad, id., n° (1112) 2 ; Abů Dâ'ûd, Sunan, Il, p. 135 ; Shawkânî, 
Nayl al-autär, VI, p. 114 ; Bukl (voir note précédente), 4 








851. Sur le terme fäsid (imparfait, vicié) dans les demandes de mariage, 
ef, Milliot, Introduction au droit musulman, p. 204, 312. 

855, Dans le texte arabe, erreur typographique : corriger 856 en 855. L'expres- 
sion L ada'u ‘asähu ‘an ‘ätiqihi signifie : 1 il voyage beaucoup ; 2. il bat souvent 
les femmes (cf. le commentaire de Nawawi du Sahih de Muslim : rajulun darrå- 
bun) ; cf. Shäkir, op. cit., p. 310, n. 2 ; Måālik, Muwatiä -Iman Sayad, II, chap. XXI, 
p. 686, n* (1234) 73 ; Muslim, Sahih, X, p. 9498 ; Shawkäni, Naylatautär, VI, p. 116. 











861. Cf. Shâkir, op. cit., p. 312, n. 6 : détails sur muta'awwil: états de “varia- 
tion psychologique” par laquelle passe la femme, du refus à l'acceptation : 
n. 2 : admiration de l'éditeur devant un emploi analogique, mais pas cou- 
rant de l'auteur de la Risäla. 





862. I y a désaccord entre Shåâfi'i et Mâlik. Ce dernier maintient que l'in- 
terdiction du Prophète s'appliquait seulement à une femme qui avait aupa- 
ravant donné son consentement à une demande en mariage et avait fixé le 
montant de sa dot ; cf. Muwattâ — Iman Sayad, I, chap. 1, livre xxvm, p. 610, 
n° (1112) 2 : pour une discussion plus détaillée, voir K. ikhtilâ al-hadîth 
(K: atumm, VI, p. 286-301) : M. Khadduri, p. 227, n. 101 ; Shâkir, op. cit., 
p- 313, n. 4. 








863. Almutabäyi‘äni kullu wähidin minhumà bi-khiyâr ‘alà sähibihi må lam yata- 
Jarragå illâ bay' al-khiyår. Shâfi‘î, K. al-umm, III, p. 3 ; Mâlik, Muwattâ -Iman 
Sayad, II, chap. XXxvin, p. 804-805, n° (1374) 82 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, 
11, chap. XLIV, p. 22-23, 2 ; Muslim, Sahîh, X, p. 173. 





864. Lâ yabî'u-r-rajulu ‘alâ bay'i akhîhi. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, Il, 
chap. XV, p. 820, n° (1391) 99 ; Bukhârî, Houdas-Marçais, I, chap. LVIII, 
p- 31, 1, 2; Shawkânî, Nayl al-awtåâr, V, p. 195-196. Sur le sens de khiyâr (droit 
d'option) cf. infra la note 871. 
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866. Le bayyi c'est le vendeur (b% ; le mushtari, l'acheteur ; le musäwim, 
le surenchérisseur (cf. Shâkir, op. cit., p. 315, n. 1). 


869. La yasümu ahadukum ‘alé saurmi akhihi. Cf. Risåla, § 847. Cf. Bukhârî, IL, 
chap. Li, p. 31, 2 : “Ne simulez pas l'offre d’un prix plus élevé. Que 
Thomme ne vende pas pour supplanter son frère ; qu'il ne demande pas en 
mariage celle que son frère a déjà demandée et que la femme ne demande 
pas la répudiation de sa sœur pour prendre ce qui était dans son plat” ; 
chap. LX, p.32, 1 : “La surenchère est comparée à l'usure, au vol.” 








871. Corriger (voir Corrigenda, p. 606) le texte arabe ainsi “fa-inna rasül Allah 
bá'a qadahan wa hilsan fiman yazidu...™: d'où notre traduction subséquente. 
Sur cette surenchère, voir paragraphes précédents et Bukhåri, 1, p. 32. 

Mälik à propos du khiyär at 











est en désaccord ave wajlis, suivant en cela avec 
plus de suite l'esprit de la tradition du Prophè 
fluence de la pratique locale, rejette une tradition en faveur d'une règle 
légale valable”, M. Khadduri, p. 3 an Sayad, II, p. 822- 
823 ; Shäf'i, Kitdb al-umm, VII, p. X e entre parties pre- 
e qu'ils se sé 








lors que Målik, sous l'in- 






pnt, selon Shåfi'i et Ibn 





nantes, les contractants, jusqu'à 
Hanbal, une première option dite de -séance 
selon Abû Hanifa et Mälik, le consentement est irré 
de l'offre et de l'acceptation”, Milliot, /ntroduction au droit musulman, p. 655 





Ukhiyär al-majlis), tandis que, 
cable entre l'échange 








872. Inna rasül Allah nahà ‘an as-salät ba‘d ab'asr hattä taghruba ash-shamsu wa 
‘an assalât bad as-subh hattà tatlu'a ash-shamsu. Mälik, Muwattà - Linan Sayad, 
1, p. 243, n° (514) 48 ; Muslim, Sahih, VI, p. 110 ; Shawkäni, Nay! al-awtår, MI, 
p.93; Bukhäri, HoudasMarçais, I, chap. XXXI, p. 202, 4. Abù Hurayra a dit 
L'Envoyé de Dieu a défendu de faire deux prières : une, après la prière de l'au- 
rore, tant que le soleil ne serait pas élevé au-dessus de l'horizon ; une autre, 
après la prière de l'aprèsmidi, tant que le soleil ne serait pas couché ; I, p. 384; I, 
p. 597. Shåfi'i, K. ihtilâf al-hadith, p. 125 ; K. alumm, I, p. 129-130 








873. Lå yataharrå ahadukum bi-salåtihi ‘inda tulú'i-sh-shamsi wa lå għurúbihi 
Mâlik, Muwattâ - Iman Sayad, I, p. 243, n° (513) 47 ; cf. Shäkir, op. cit., 
p- 317, n. 1 ; Bukhäri, Houdas-Marçais, L, chap. XXX, p. 202, 3. Ibn ‘Umar 
rapporte que l'Envoyé de Dieu a dit : “Qu'aucun de vous ne vise à faire sa 
prière ni au moment (même) du lever du soleil, ni à celui de son coucher” ; 
Muslim, Sahh, VI, p. 110-112. 





874. Shâfi'îi, Musnad, I, p. 55 ; Mâlik, Muwattā - Iman Sayad, L, chap X, 
p. 240-241, n° (510) 44; K. ikħtiláf ahadith, p. 125-126, K. al-umm, 1, p. 130 ; 


Tirmidhi, Sunan, I, p. 301-302. 
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883. Man adraka rak'atan min as-subhi qabla an tatlu‘a ash-shamsu fa-qad adraka 
assuhh a man adraka rakatan mn aLasr qabla an taghruba sh shamsu faqad 
adraka al-'asra. Shâfi'ì, K. al-umm, I, p. 63 ; Shâfi'î, Musnad, I, p. 63 ; Mälik, 
Muwattâ — Iman Sayad, I, chap. 1, p- 9, n° (5) 5 ; Bukhârî, Houdas-Marçais I, 
p. 195 (avec inversion des deux propositions) Si l'un de vous a déjà fait une 
prosternation de la prière de l'après-midi avant que le soleil se couche, qu'il 
achève sa prière. S'il a déjà fait une prosternation de la prière du matin 
avant que le soleil se lève, qu'il achève également sa prière. I, chap. XXVIN, 
1, chap. XXIX, 1 ; Muslim, Sahh, V, p. 104 ; Abů Dâ'ûd, Sunan, I, p. 112 ; 
Shawkâni, Nayl al-awtår, I, p. 22-23. 








886. Man nasiya salâtan falyusallihå idhå dhakarahå fainna Allaha yaqûlu 
aqimi-s-saláta lidhikri. Mâlik, Muwattå- Iman Sayad, I, chap. Vi, p. 17, n° (25) 
25: Shâfi'i, K. alumm, I, p. 130-131, K. ikhtiläf ahadith (K. alumm, VII, p. 126) ; 
Shâfi'i, Musnad, I, p. 55 ; Bukhâri, Houdas-Marçais. I, chap. XXXVII, p. 205, 1 ; 
Muslim, Sahih, V, p. 181-183 ; Abû Däüd, Sunan, 1, p. 119. 





887. Wa nâma ‘anhä. Shäfi, K. alumm, 1, p. 131, K. ikhtiläf akhadith (K. alumm, 
VII, p. 127) ; Mälik, Muwatté — Iman Sayad, 1, chap. V1, p. 17, n° (26) 26 ; 
Bukhäri, Houdas-Marçais, 1, chap. XXmM, XXIV, p. 198 ; Muslim, Sahîh, V, p. 193. 


889. Abû Då'ûd, Sunan, p- 108 ; K. al-umm, I, 131 ; K. ikhtilâáf al-hadith 
(K. al-umm, VII, p. 127) ; Shawkäni, Nayl al-awtâr, II, p. 101. 





890. Kitåb alumm, 1, p. 131, K. ikhtilâf al-hadith (K. a-umm, VII, p. 127-198 : 
avec des variantes intéressantes politiquement et religieusement. En effet, 
on remarquera l'addition “relative aux Banû Hâshim”) ; cf. Shâkir, op. cit., 
p. 326, n. 3. 





894, Dhû Tuwan / Tiwä : localité à proximité de La Mecque ; cf. Yâqût, 
Mu jam al-buldän, IV, p. 44. Le récit de ‘Umar b. al-Khattäb (avec isnäd) se 
trouve dans Mälik, Muwattä, L,, chap. XXXVIN, p. 430-431, n° (826) 122. 





895. Pour l'addition à AlMunkadir et les détails, cf. Shâkir, op. cit., p. 327, n. 9. 
896. Cf. Risla, $ 658-673. 
901. Bayhaqÿ, Assunan abkubrâ, Hp. 462. 


903. Bayhaqj, ibid., p. 463. 
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906. A-muzâbana bay'u-t-thamri bi-t-tamri kaylan wa bay'ul-karm bi-z-zabib kay- 
lan. ‘Ariya: prêt à usage ou commodat. Cf. Risäla, $ 1623 ; Shäkir, op. cit., p. 331, 
n.4: le thamr (avec thå’) renvoie au palmier, tandis que le second (lire famr 
avec tå’) renvoie aux dattes sèches ; Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, chap. XI, 
p. 744-745, n° (1317) 24 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, I, chap. LXXV, p. 38 : 

L'Envoyé de Dieu a interdit la muzähana. La muzäbana, c'est la vente de dattes 
fraîches) sur l'arbre contre des dattes (sèches) mesurées, la vente de raisins 











secs mesurés contre des raisins frais sur souches, Deux autres variantes sont 
données ; Bukhäri, ibid, IL, p. 40-41, 45 (autres définitions de la muzébana 
ainsi que de l'autre transaction interdite par le Prophète, la muhäqala : 
“vente de blé en gerbe contre du blé battu et vanné”, p. 40, n. 3; Muslim, 
Sahih, X, p. 193 ; Abù Dâ'ûd, Sunan, II, p. 251. C'est le nom spécial donné à 
la vente de blé en gerbe contre du blé b p- Y. p. 112, n, 908. 


















et vanné ; II, cha 





907, Cf. Shäkir, op. at, p. 332, n. 3; et longue notice sur cene tradition ; Målik, 
Muwattå — Iman Sayad, I, chap. Xu, p. 742-743, n* (1316) 23; K. ikhtiläf al 
hadith, p. 319; K alumm, II, p. 15 ; Abù Då'ûd, Sunan, II, p. 251 






908. Inna rasúl Allah rakħkħassa ls-såhibi-l-'arryya an yabi 'ahå b-kħaruhá Målik, 
Muwattå - Iman Sayad, II, p. 738-739, n* (1307) 14 ; Muslim, Sahih, X, 
p- 185-186 ; Abû Då'ûd, Sahih, IN, p. i Bukhåri, Houdas-Marçais, I 
chap. LXXXI, p. 41, 6; p. 42 : 'ariyya, plur. 'aräyá : prèt à usage. Mâlik : “Il va 
“ariyya quand un homme fait don à un autre homme d'un des palmiers de 
son jardin. Si, ensuite, le donateur est gêné par les allées et venues du dona 
taire dans son jardin, on tolère alors que le donateur achète du donataire 
des fruits de ce palmier contre des dattes sèches” (p. 40). Une autre voix 
“Le contrat de 'ariyya : (commodatum) prèt, location de biens non fon 
gibles, correspond à la vente de l'usufruit” (p. 94). “Ce prèt est défini 
comme la remise temporaire et gratuite à autrui de la posession de l'usage 
d'une chose dont la substance n'est pas détruite par l'usage qu'on en fait 
C'est un contrat différent, distinct du prêt d'argent et autres objets fon- 
gibles qui sont destinés à être consommés. L'emprunteur peut, en général, 
prêter l'objet emprunté à un tiers, mais il ne peut le louer ou le mettre en 
gage. À tout moment le prêteur peut exiger la restitution de l'objet 
qu'il a prêté” (J. Schacht, /ntroduction au droit musulman, p. 133) 








909. Anna al-Nabi rakhkhasa fi-t'arâyå C. références paragraphe précédent ; 
et Shâfi'i, K. ikhtiláf al-hadith (K. al-umm, VII. p. 319). 


910, Cette vente était par conséquent doublement prohibée. 


911. Cf. M. Khadduri, p. 237, n. 123 ; Schacht, ibid., p. 153-154. 
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912. Là tabi'anna ta‘äman hattâ tashtariyahu wa tastawfiyahu. Bukhâri, 
Houdas-Marçais, I, chap. LIV, p. 29, 2, 3 (variantes) ; Mâlik, Muwattâ— Iman 
Sayad, I, chap. XIX, p. 764-765, n° (1335) 42 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, HI, p. 281-282. 








914. Nahâni 'an bay‘ må laysa ‘indi. Abûù Dâ'ûd, Sunan, II, p. 281 ; Bukhârî, 
Houdas-Marçais, II, chap. LV, p. 30. 


916. Man sallafa 
ma'lûmin. Buk 
“Quand l'Envoy 


Lyusallif fi kaylin ma'lûmin wa waznin ma'lûmin wa ajalin 
loudas-Marçais, IL, chap. 11, p. 56, 1. Ibn ‘Abbâs a di 
de Dieu arriva à Médine, on prêtait sur les dattes pour 
deux où trois ans. «Que celui, dit alors le Prophète, qui prête sur quelque 
chose, le fasse pour une quantité déterminée à la jauge où au poids et pour 
un termes" ; I, p. 59 (variante) ; Muslim, Sahih, XI, p. 41-42 ; Abü Dâ'üd, 
Sunan, II, p. 275 



















919. Bi-'aynihi : “chose déterminée dans son individualité", Milliot, 
Introduction au droit musulman, p. 206. 


926. Section déplacée par M. Khadduri de la dernière partie de la Risâla à 
la page 173, composant le chapitre vii de sa traduction. La raison en est, pour 
lui, la place de ce chapitre dans le traitement de questions générales corres- 
pondant mieux à l'économie globale de la Risála, le K. alumm (VII, p. 265-267) 
et le Jumå' ab'ilm (éd. Shâkir, Le Caire, 1359 / 1940, p. 125-134). 











934. Fâsid (mariage) : “nul” (Schacht, /ntroduction au droit musulman) ; “irrégu- 
lier”, “vicié” (Milliot, /ntroduction au droit musulman). Cf. K. al-umm, V, p. 51-52. 
Pour la réf. de Shâfi'i, cf. Cor. I, 236. 


939. CF. Shâkir, op. cit., p. 347, n. 6, 7 : “Ce type de mariage était connu dans 
la période antéislamique. I consistait en ce qu'un homme dise à un autre 
homme : «Shâghirni : Donne-moi en mariage ta sœur, où ta fille, ou une 
femme dont tu es le tuteur matrimonial et, en contrepartie, je te donne- 
rai en mariage ma sœur, ou ma fille ou une femme dont je suis le tuteur.» I 
n'y avait pas de dot (mahr) à verser par les deux contractants de ce mariage. 
Ainsi la dot (bud’) de l'une des deux femmes était une contrepartie de 
celle de l'autre femme. On a appelé cette transaction shigħâr car elle sup- 
primait toute dot entre les contractants.” Tradition du Prophète : “Lå shig- 
hår fi-Lislâm (Pas de mariage par compensation en islâm).” Pour mut'a 
(mariage temporaire), cf. Shâkir, ibid., n. 7 (huwa nikâhun ilâ an 
muayyan). Bukhâri, Houdas-Marçais, pour le mariage temporaire : 
P. 163 (21) ; IHI, chap. XXIX, p. 560-561, 1 ; TV, p. 440. M. Khadduri : p. 175, n. 
définition du mariage shighär, avec références à K. alumm (V, p. 68-69). Le 
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mariage mul'a est une forme de mariage temporaire ; sa période est fixée, 
et le contrat est automatiquement dissous à la fin de ladite période. Cette 
forme de mariage, pratiquée avant l'isläm aussi bien qu'aux premiers temps 
de l'islâm (Coran, IV, 2) fut par la suite abolie. Il est toujours valide dans le 
droit shiite mais rejeté par les écoles sunnites. Pour des détails, cf. Shäfñ'i, 
K. alumm, V, p. T1 et suiv. ; Schacht, The Origins of Muhammadan 
Jurisprudence, p. 266-267 ; cf. M. Khadduri, p. 175, n. 7. 








941. Cf. K. ikhtilâf al-hadîth, p. 238-241, p. 254-257 ; K. al-umm, V, p. 68-72. 


943. Le għarar est une vente comportant aléa, risque, incertitude ; par 
exemple : vendre des oiseaux, des poissons qu'on n’a pas attrapés. Bukhâri, 
Houdas-Marçais, IL, chap. LXI, p. 32 (chap. LI - De la vente d'une chose 
e d'une femelle, 1. une chamelle née de 
telle autre chamelle pleine viendrait à son tour à mettre bas) ; une liste de 
ces ventes sujettes à l'aléa est donnée dans Mâlik, Muwattâ - Iman Sayad, II, 
chap. XXXIX, p. n° (1370) 78 ; Shâfi'î, K. a-umm, II, p. 75. M. Khad- 
duri, p. 176, n. 10 : La vente de la ‘arâyå qui est une transaction de dattes, 
bien qu'autorisée par le Prophète, peut tomber dans la même catégorie que 
la muzébana, interdite, elle (cf. Risäla, $ 906 et suiv.). 








aléatoire et subordonnée à la port 




















946. Pour une définition littéraire, puis juridique, de cette manière de s'ha- 
biller, cf. Shâkir, op. cit., p. 349, n. 4-5 : rappel de l'autorité de Shâfi'i en 
matière de langue, et explication des expressions employées par l'auteur ; 
p. 350, n. 1-10 : *L'ishtimäl consiste à porter un vêtement unique d'une 
manière telle que tout le corps est enveloppé et qu'un bout du vêtement 
jeté de l'épaule droite sur l'épaule gauche revienne par-derrière sur 
l'épaule droite. On aperçoit les parties génitales (farj) ou une ouverture 
(farja)." Sur les dattes qu'on ne doit pas ouvrir pour en examiner l'intérieur, 
cf. Laoust, Ibn Batia, p. 150, 181. Id. : ce n'est pas une tradition ; p. 151, 81 : 
idhâ akala bayna tamrayni : détails et références, p. 150, n. 2 ; texte arabe 
p- 80-81 : ‘alâ ra'si-Lta'âm. Il est à remarquer que les deux traditions, celle de 
Shäfi‘ï et celle de Ibn Batta, comportent des variantes considérables du point 
de vue du lexique : nahå rasûl Allah ‘an al-qirân bayna al-tamrayni (p. 1 
texte arabe, p. 81 : variante : qâri‘atit-tarig). Bukhâri, Houdas-Marçais, L, 
chap. XXX, p. 137, 140, 162, 202, 4 ; p. 272 ; I, chap. LXU, p. 32, 2 : TV, p. 103-104; 
Muslim, Sahîh, XIII, p. 228-229 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, HI, p. 362 ; VI, p. 256. 









































950. H. Laoust, Ibn Batta, p. 151-152. La comparaison entre Shâfi‘î et Ibn Batta 
est très féconde : autant l’un veut donner des raisons, veut fonder son discours, 


autant l’autre, le docteur hanbalite, veut, avant tout, respecter un modèle 
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961. Cette section se trouve à la page 81 de la traduction anglaise. Pour plus 
de détails, voir note correspondant au § 131 de notre traduction. Shâkir 
(op. cit., p. 357, n. 1) note avec beaucoup d'admiration : “Ce chapitre est le 
début de recherches inédites dans la Risâla ; elles constituent, en vérité, les 
fondements de la science (usûl al-'ilm), les fondements du hadîth, les fon- 
dements de la compréhension (figh) de la religion. Et ce sont des pages que 
ne peut écrire avec cette force qu'un Shâfi' 





973. “Guerre légale”, “guerre sainte”, “combat sacré”? Cf. H, Laoust, La 
Politique de Gazâl, “guerre sainte” (p. 122), “guerre légale” (p. 233) ; Berque 
(p. 204, v. 41) : “Rappelons que «l'effort majeur» (al-jihâd al-akbar), est 
d'ordre spirituel.” Pour la signification légale du jihäd, cf. M. Khadduri, p. 82, 
n. 5 avec références à son ouvrage : War and Peace in the Law of Islam, chap. V ; 
Shäkir, op. cit, p. 362, n. 7. C£. aussi : Muhammad Sa‘id Ramadän al-Bûti, 
AlJihåd fi-l-Islâm, Dâr al-Fikr al-Mu'âsir, Bayrût, Dâr al-Fikr, Damas, 2° éd., 
1415 / 1995 (1 éd. 1313 / 1993), 332 p. ; Albert Moravia, Le Gihäd dans 
l'isläm médiéval, Le “combat sacré” des origines au XI siècle, * Bibliothèque his- 
toire”, Albin Michel, Paris, 1993, 567 p. (Je remercie Sandra Houot de 
m'avoir signalé ce dernier ouvrage.) 








976. Abû Dä'üd, Sunan, II, p. 44. La fin du verset pose un problème ardu 
de traduction, Voici d'autres versions : J. Grosjean : *.… Combattez-les jus- 
qu'à ce qu'ils paient le tribut directement et humblement” ; D. Masson : 
“Combattez-les jusqu'à ce qu'ils paient directement le tribut après s'être 
humiliés” ; Hamza Boubekeur : *... à moins qu'ils ne versent la capitation 
directement et en toute humilité” avec la note suivante : “Cet impôt (la capi- 
tation sur les personnes physiques) souleva de vives protestations parmi les 
juifs. D'où l'attitude qui leur est prescrite. C'estä-dire qu'ils s'acquittent de 
cette taxe sans arrogance, ni récrimination” (I, p. 380). 











Houdas-Marçais, I, p. 17 (chap. XVI, 1 : p. 148, 454, avec un 
äkir rappelle la diversité et les différences des chaînes 
de rapporteurs dans les six recueils canoniques : “J'ai reçu l'ordre de com- 
battre les gens tant qu'ils n'auront pas attesté qu'il n'y a pas d'autre divinité 
que Dieu, car quiconque a prononcé cette formule a rendu pour moi sa vie 
et sa fortune inviolables, sauf le cas où il est responsable d’après la loi. En 
dehors de cela, il n'y a pas de comptes à régler qu'avec Dieu” ; II, chap. CIl, 
p.331, p. 548, 577 ; Bousquet, L'Authentique Tradition musulmane, p. 206, § 36. 
Abû Dâ'ûd, Sunan, III, p. 44. 








988. Verset qui a fait l'objet chez les exégètes musulmans d'interprétations 
diverses : voir Hamza Boubekeur (avec références) et Blachère. Bukhäri, 
Houdas-Marçais, II, chap. LXXVIN — L'expédition de Tabûk, p. 227. C'est 
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l'expédition dite “la terrible” (Ghazwatu-L'usra). I est à noter que c'est durant 
cette expédition que Bukhâri rapporte le mot du Prophète à ‘Ali Abi Tälib, 
auquel il confia le commandement intérimaire (de Médine, et qui se plai- 
gnit de rester avec les enfants et les femmes) : “N'es-tu donc pas satisfait, 
répondit le Prophète, d'être par rapport à moi ce qu'était Aaron pour Moïse, 
avec cette différence qu'après moi il n'y aura plus de prophète ?” Parole qui 
fera couler beaucoup d'encre et de sang entre sunnites et shiites. 


996, Yusallimu-tqd'imu ‘alä-Là'idi Lit. : “Celui qui est debout.” Cf. Bukhâri, 
Houdas-Marçais, I, chap. IX, p. 19. Le salut est un acte de l'islâm ; I, p. 423 ; 
IV, chap. VI, p. 216. De l'échange du salut entre celui qui marche et celui 
qui est assis, p. 216-217, 1 ; Bousquet, op. cit., p. 289 ; Muwattâ - Iman 
Sayad, p. 1198, (n° 1788) 1 : “Celui qui est à sa monture salue le piéton ; et 
si un homme salue à la place d'un groupe, ceci est de suffisant [sic]" ; Abûù 
Dâ’üd, Sunan, IV, p. 351. La fin du raisonnement rappelle la définition 
aristotélicienne : jâmi‘ mâni‘ (genre prochain et différence spécifique). 








997. Le mérite supérieur des fugahâ’est rappelé par Shâ 





1001. Cf. $ 755. Tadlis: dol, fraude. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p.34-35 ; 
M. Khadduri, p. 240, n. 4 : Tadlis: “fraude”. Consiste en interpolation dans 
les noms de rapporteurs sûrs ou en élimination de noms de rapporteurs 
récusables de la chaîne des garants. Cf. Ibn Hajar, Marâtib al-mudallisin 
(Le Caire, 1322/1904), p. 2-3 ; I. Goldziher, Etudes sur la tradition islamique, 
trad. Léon Bercher, Paris, 1952, p. 58 ; J. Schacht, The Origins of 
Muhammadan Jurisprudence, p. 37. Voir Ibn Salâh, ‘Ulûm al-hadîth, p. 66 et 
suiv. ; Nawawî - Marçais, Tagrib, p. 49 et suiv. : Shâfi'î — et Ibn Hajar ainsi que 
Al-Khatib al-Baghdâdi reprennent son opinion - exige que la rencontre 
du fraudeur et de celui dont il rapporte ce qu'il n’en a pas entendu soit un 
fait établi. S'il y a simple contemporanéité, le hadith est non pas mudallas, 
mais mursal khafi (caché). Ibn Hajar reconnaît que pour ceux qui n'admet- 
tent pas cette distinction, le mudallis et le mursal khafi sont une seule et 
même chose (p. 49, n. 2). Il est intéressant de noter que les auteurs arabes 
dérivent tadlis de dalasa qui signifie “confusion des ténèbres” (certains rap- 
porteurs cachant les vices d'un hadîth comme cachent les ténèbres). 
Essentiellement ce terme appartient à la langue juridique (le tadlis est le fait 
par le vendeur de cacher un vice connu de lui de l'objet vendu (cf. les para- 
graphes de la Risâla consacrés à la musarrât, à titre d'illustration). Fraenkel a 
établi que ce mot est l'adaptation du dolus des jurisconsultes romains 
(cf. Nawawi, ibid.). Ministère de la Justice, Petit Dictionnaire de la justice, édi- 
tions Gallimard, 1984 : *Dol : Tromperie. Manœuvres frauduleuses en vue 
d'amener une personne à contracter un engagement” (p. 30). 
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1011. Les paragraphes 1010 à 1013 ont été traduits par R. Arnaldez : "autrement 
dit le témoignage sur un fait doit être direct” (Grammaire et théologie..., p. 233). 


1013. Cf. R. Arnaldez, ibid., p. 137, n. 3. 
1017. Cf. § 1014. 


1021. Corriger le texte arabe : X ligne, milieu : yu'addihu lû en yu'addilûhu. 





1024. Essai de sociologie sociale dans ce paragraphe et les suivants de la part 
de Shäfi‘i, Là également influence de l'air du temps; que l'on retrouvera 
tout au long de la pensée religieuse islamique ; exemple : Fakhr ad-Din ar- 
Räzi dans le commentaire de la sourate “Le pèlerinage” [Gor. XXII] et les 
conditions du “Discours intentionnel divin”. 


1031. Cf. sur le sens technique des termes et sur la hiérarchie établie par les 
docteurs musulmans, parmi les différentes catégories des transmetteurs de 
hadith, les études d'Ignaz Goldziher. 


1044. Asl kitâb sahih. 


1061. Effectivement les trois cas (homicide volontaire, brigandage de grand 
chemin et statut de l'apostat) relèvent de la peine de mort en droit pénal : 
cf. Schacht, Introduction au droit musulman, p. 146. 


1071. CF. § 1067. 


1076. Ici s'achève la seconde partie de la Risála dans la recension de Ar-Rabî' 
b. Sulaymän, de manière quelque peu étonnante par une question dont la réponse 
ne viendra qu'au début de la troisième partie (juz); cf. Shâkir, op. cit., p. 387, n. 2. 


1090. Inna afrå alfirâ man qawwalani må lam aqul wa man aråâ 'aynayhi må lam 
tara wa man idda'å ilå ghayri abîhi. Cf. Shâkir, op. cit., p. 395, n. 6 : aucun des 
six recueils de hadith ne l'a transmis excepté Bukhârî, éd. Sultâniyya, IV, 
p- 180-181 ; et commentaire ; cf. note suivante. 





1091. Man qåla 'alayya må lam aqul fa-lyatabawwa’ mag'adahu min an-nâr. 
Muslim, Sahih, 1, p. 5, 10 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, L, chap. XXXVII, p. 54- 
Cf. Shâkir, op. cit., p- 396, n. 5 : autres références. 


1092. Inna-lad'i yakdhibu ‘alayya yubnâ lahu baytun min an-når. Bukhäri, 
Houdas-Marçais, I, p. 54, 417 ; Muslim, Sahih, 1, p. 66-67. 
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“Abd al- 
. Muslim, 





1093. Man kadhiba ‘alayya falyaltamis li-janbihi madja‘an min an-nû 
“Aziz b. Muhammad (ad-Darâwardi) est un des maîtres de Sh: 
Sahih, 1, p. 76-77 ; Shäfi‘i, Musnad, I, p. 17. 





1094. Haddithü ‘an Bani Isra'il wa la haraja wa haddithà ‘ant wa là takdhibü 
âfi‘î, Musnad, I, p. 17. 





‘alayya. 


1098. Man haddatha bi-hadithin wa huwa yurâhu kadhiban fa-huwa ahadu-l-kâd- 
hibayni. Muslim, Sahih, I, p. 64-65, avec les deux (pluriel et duel). 


1090. À propos de qalil, cf. M. Khadduri, p. 252. Magnifique passage que 
celui-ci car il montre très clairement, par l'aveu de Shâfi‘î, les obstacles à 
une “science de la tradition” ; cf. J. Schacht, The Origins of Muhammadan 
Jurisprudence, p. 37-38. 





1102. Naddara Allahu 'abdan sami'a maqâlati fa-hafizahà wa wa‘ähà wa addähà 
fa-rubba hâmili fighin ghayri fagihin wa rubba hâmili fighin ilå man huwa 
afqahu minhu. Thâlâthun lâ yughillu ‘alayhinna qalbu muslimin : ikhläsu-L'amal 
-Allâh wa-bnasihatu litmuslimina wa luzûm jamdatihim fa-inna da watahum 
tuhîtu min warâ'ihim. Dârimî, Sunan, I, p. 7: Musnad, I, p. 16. 
Traduit dans Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 54 : 
cf. infra § 1314 où le hadith est de nouveau cité mais partiellement. 





1106. Cf. § 295-296 ; 309 ; 622. 
1108. Cf. § 258-311. 


1109. Muslim, Sahh, VII, p. 215-220 ; Mâlik, Muwatiâ- Iman Sayad, I, chap. V, 
p: 328-330 ; cependant le chapitre suivant (p. 330-331) montre un Mâlik réti- 
cent au baiser et ne l'approuvant pas au cours du jeûne, avec des hadiths à 
l'appui naturellement ; Majid Khadduri, p. 254, n. 27 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, 
III, p. 346. Pour complément de références cf. Shäkir, op. cit., p. 404, n. 6. 


1110. “Par rapport à la nature de l'isnâd (chaîne de garants ou d'autorités 
qui transmettent le hadîth) : on dit muttasil : isnäd remontant sans solution 
de continuité jusqu'à la source ; s'il remonte au Prophète, il est muttasil 
marfů‘; si c'est à un Compagnon, il est muttasil mawqûf” (EF, art. “Hadith”, 
I, p. 24-30, de J. Robson). Cf. également : Nawawi — Marçais, Tagrib (p. 30 : 
mawsůl ou muttasil — on dit également mutasil — lié, ininterrompu ; le 
contraire est munqati‘) ; Ibn Salâh, ‘Ulûm al-hadîth. CF. le paragraphe suivant 
où Shâfi‘î emploie la forme verbale wasala avec le même sens. 
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1113. Cf. Risåla, § 365 (tradition identique) ; Bukhârî, Houdas-Marçais, II, 
p- 104-105, 258-259. 


1120. Le fadikh est une boisson forte préparée avec des dattes non mûres et 
de l'eau ; Muslim, Sahih, XIN, p. 148-150. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, p.96, 
166; HI, chap. X, p. 311, 3 : La tradition énumère les liqueurs fermentées ; 
elles sont au nombre de cinq, fabriquées avec le raisin, les dattes, le miel, le 
froment et l'orge. Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, I, p. 1061, n° (1599) 13 : 
“On appelle ainsi kħamr tout ce qui fait perdre la raison.” 








1195. Tradition déjà mentionnée, cf. $ 382, 691. 


1196. C£. $ 691. 


1127. Shawkäni, Nayl akawtär, IV, p. 277. 

1132. Cf. Abů Då'ûd, Sunan, Il, p. 189. Tirmidhi, Sunan, Il, p. 99-100 : "Nous 
ne connaissons cette tradition que par la voie de Sufyän b. ‘Uyayna. C'est là 
ce que l'on appelle véritablement «une tradition uni-individuelle».” 





1133. M. Khadduri, p. 258, n. 35 : cf. Ibn Hishäm, Assira an-nabawiyya, II, p. 919 
et suiv. ; Bukhârî, Houdas-Marçais, HI, chap. LXVI, Du pèlerinage que fit Abû 
Bakr avec les fidèles en l'an neuf, p. 210, 1. 








1138. Ce Nuwayra fut tué sur ordre de Khâlid b. al-Walid lors des guerres de 
la Ridda (abjuration des tribus après le décès du Prophète) ; son frère com- 
posa de jolis thrènes sur lui. (Shâkir, op. cit., p. 415, n. 6.) 





1140. Bukh; 
IV, p. 364, 510. 





Houdas-Marçais, I, chap. 1, p. 453, 474-475, 487-488 ; II, p. 358 ; 


1144. Bukhârî, Houdas-Marçais, II, chap. XLVI : De l'expédition de Mu'ta 
en Syrie, p. 174, 2 : Les trois personnages seront des martyrs ; cf. Bukhâ 
ibid., et I, p. 404, 422, ; II, p. 370 ; et c'est un des glaives de Dieu, Khâlid ibn 
al-Walid, qui prendra le drapeau et Dieu assurera la victoire aux musulmans. 





1155. Sur le mode de désignation par “élection” plus que par “texte” (nass) de 
‘Uthmân, cf. Shâkir qui met l'accent sur le caractère quelque peu abrégé 
(P. 420, n. 2) de la version shâfi'ienne. Le but immédiat de Shâfi'î est de mon- 
trer le caractère individuel des fonctions citées et non d'appréhender direc- 
tement le problème politico-religieux du califat. Il suit donc sa démonstration 
sans se soucier des développements latéraux, immédiats du moins. 
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1160. Lite. “pour le doigt suivant” ; de même pour l’auriculaire “le doigt qui 
suit l'annulaire” ; cf. Bukhâri, Houdas-Marçais, IV, chap. Xx, p. 413 ; 
Muwattâ— Iman Sayad, I, p. 178-180, n° (1613) 25 : variante, on trouvera un 
exemple de raisonnement plein d'humour, où l’on se moque de l'analogie 
des Irâgiens, Le voici : “Après la chaîne des transmetteurs : Quel est le mon- 
tant de la composition pour un doigt d'une femme ? — Dix chameaux. 
- Combien pour deux doigts ? — Vingt chameaux. — Pour trois ? — Trente 
chameaux. - Pour quatre ? Vingt chameaux. J'ai alors dit : Plus la blessure 
est grave et la calamité considérable, plus la composition diminue ! Sa‘id 
b. al-Musayyab répondit : Es-tu donc irâqien [adepte ici du raisonnement 
analogique poussé à sa limite] ? - Que non ! Je ne suis qu'un savant qui veut 
surer des choses ou un ignorant qui veut apprendre, Sa‘id conclut : 
C'est la Sunna, mon fils.” 





























1161, Shâkir, op. cit., p. 422, n. 4 : il y a deux sens du terme giyås : 1. la 
démonstration bâtie sur la liaison causale logique (istinbât mabni 'alâ-t4a lil) ; 
2. sens juridique technique. C'est, pour Shâkir, le premier qui est Ë 
fait Shâfi‘i fait usage des deux bien souvent de manière concomittante, 
l'une des deux au service de l'autre. Shâf'i veut dire ici la déduction (istin- 
bât) fondée sur la justification (tal), et non l'analogie technique (istilähi). 








1162. Wa fi kulli isba‘in mimmä hunâlika ‘ashrun min al-ibil. Ibn Hishâm. 
II, p. 961-962, n. 1 ; Ikhtilâf al-hadith, VII, p. 17-19, Abû Dåâ`ûd, Sunan, 
IV, p. 128 ; Shawkânî, Nayl al-awtåâr, VIL, p. 61 ; Yahyâ b. Adam, Kitâb al-kha- 
râj, Le Caire, 1347/1929, p. 119. Shâkir, op. cit., p. 422, n. 2 : Cette lettre a 
été adressée par le Prophète au souverain du Yémen, ce fut ‘Amr b. Hazm 
qui en fut l'émissaire ; on la retrouva dans sa famille. 











1167. Cf. M. Khadduri, p. 262, n. 42-45 : les Muhâjirûn sont les Mecquois qui 
ont émigré avec le Prophète à Médine en l'an 1/622. Les Ansâr sont les habi- 
tants de Médine qui ont aidé le Prophète après sa migration dans cette ville. 








1171. “Postérieure” ou “antérieure” ? C£. M. Khadduri, p. 263 milieu du 
$ 426 qui a choisi la leçon taqaddamahä (has preceded it). Shäkir à opté pour 
badahä, p. 425, n. 8 : “Autrement dit, la nullité de la thèse qui affirme que 
la sunna ne peut être adoptée que si elle a été mise en pratique par quel- 
qu’un après le Prophète. C'est là une opinion connue. Shäff y a fait allusion 
au $ 1166.” Dernière phrase, c£. M. Khadduri : n. 46 et 47, p. 263 : *Shâfi'i 
répudie une doctrine légale ancienne en vertu de laquelle la pratique valide 














certaines décisions légales même si elle est en contradiction avec 1 
tions.” CF. J. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 
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1172. Mâlik, Muwattâ - Iman Sayad, II, p. 1064, n. 1; II, chap. xvii, 
p. 1088-1089, n° (1619) 38 : variante plus développée que celle de Shâfi' 
Diya : “Réparation solidaire” ; “parents du côté paternel” ; “responsabilité 
collective” ; “composition légale” versée à titre d'une compensation pour un 
délit commis ; “Composition (légale ou conventionnelle) : c'est un adou- 
cissement du talion. Moyennant le prix du sang répandu par l'offenseur la 
partie lésée renonce à sa vengeance. La composition est donc, en même 
temps, une réparation civile et une réparation pénale ; c'est le rachat de la 
peine” (Milliot, /ntroduction au droit musulman, p. 758, n° 967). “La composi- 
tion légale est supportée, en même temps, par le coupable et par son ‘âgila 
Câgila : contributes solidaires), c'estä-dire le groupement formé : 1. par les 
parents mâles (‘asab) ; 2. les hommes inscrits avec lui sur le dimän ou registre 
des soldes de la milice { les patrons et les affranchis ; 4. les membres 
de la même corporation” (Milliot, ibid, p. 760). “La ‘âgila est composée de 
ceux qui, en tant que membres de l'armée musulmane, ont leur nom inscrit 
sur la liste (diwän) et reçoivent une solde, à condition que le coupable 
appartienne à leur groupe ; ou bien des membres mâles de la tribu du cou- 
pable (si leur nombre n'est pas suffisant, on fait appel aux tribus parentes) : 
ou bien des compagnons de travail appartenant à sa corporation ou à sa 
confédération ; la ‘égila d'un «client», qu'il s'agisse d'un esclave émancipé 
ou d'un converti à l'isläm, est son patron et la ‘âgila de son patron” 
(J Schacht, Introduction au droit musulman, p. 154). Ashyam ad-Dibâbi était 
mu n quand il fut tué par erreur (Shäkir, op. cit., p. 426, n. 3) ; 
Cf. Muwattå, ibid. 
































1173. K. abumm, VI, p. 7 bû Dâ'ûd, Sunan, IHI, p. 90 ; Tirmidhî, Sunan, 


TII, p. 184 dans le commentaire Al-Mubärkafuri. 


1174. Jâratayni (deux femmes) : pour les explications cf. Shâkir, op. cit., 
p.427, n. 2; cf. M. Khadduri, p. 263. Elle évacua un fœtus mort-né.… 
pour avortement, cf. $ 1641 et suiv. Le mistah est expliqué commme 
étant l'équivalent du persan gûbah sawbaj / sûbaj : cylindre pour 
étendre la pâte (Kazimirski), définition équivalente à celle donnée par 
Shâkir (op. cit., p. 427, n. 3). Bukhäri, Houdas-Marcçais, IV, chap. XXVI, 
p. 418-419. Ghurra : nom spécial donné à l'indemnité due pour avoir 
provoqué un avortement (esclave homme ou femme). 











1175. Cf. § 1184. Cf. Abû Dâ’ûd, Sunan, IV, p. 317 ; Bayhaqî, As-sunan al- 
kubrä, VUE, p. 115-116. 


1179. Shäâki 429, n. 1. Sur le khabar al-wähid : l'éditeur cite un passage 
extrait du K. ikhtilâf al-hadîth dans le K. ak-umm, VIX, p. 20-21, important qui 
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est en résonance avec les préoccupations de Shäfi ici. Rappelons que le 
terme nds (littéralement les *gens”) doit se comprendre, à la suite des 
remarques de J. Schacht, comme désignant les “savants juristes, les juris- 
consultes” plus que la masse des fidèles. Voir, cependant, la Riséla, passim. 


1181. “En 639, le calife ‘Umar visite les confins de la Syrie, où il rencontra Abû 
“Ubayda - alors gouverneur de la Syrie — ainsi que d’autres émirs d'armées. 
On conseilla au calife de rebrousser chemin à cause de la peste qui sévissait 
et qui avait fait des milliers de victimes parmi les croyants. Le calife demanda 
conseil aux Muhâjirûn, qui montrèrent des divergences d'opinions; il fit de 
même avec les Ansâr, qui montrèrent également beaucoup d'indécision et 
de variation d'opinion. Finalement, ce fut ‘Abd ar-Rahmän b. ‘Awf qui sor- 
tit tout le monde de la situation critique. «J'ai entendu l'Envoyé de Dieu 
dire : Si vous entendez quelqu'un dire qu'elle sévit sur un pays, ne vous 
y rendez pas ; si elle s'abat sur un pays où vous vous trouvez, ne le quittez pas 
en prenant la fuite»” Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, II, chap. Vii, p. 1126-1127, 
n° (1655) 22 ; Muslim, Sahih, XIV, p. 205-206. Cf. M. Khadduri, p. 264, n. 5. 














1182. Mâlik, Muwattà - Iman Sayad, I, chap. XXIV, p. 312-313 n° (617) 43. 





1183. Hajar est situé sur la côte d'Arabie ; elle était la principale ville du 
Bahrayn. Le nom s'applique à tout le pays. Muwattå— Iman Sayad, I, p. 313-314, 
n° 616 (42) où la mention géographique est plus générale : Bahrayn ; 
Bukhâri, Houdas-Marçais, IL, chap. 1, p. 407, 1 : ‘Amr (b. Dinâr) a dit: “[..-] 
J'étais secrétaire de Al-Jaz' b. Mu'âwiya, l'oncle de Al-Ahnaf ; nous reçûm 
une lettre de ‘Umar b. al-Khattâb, l'année qui précéda celle de sa mort ; il 
y disait : «Séparez chez les zoroastriens les époux ayant entre eux un degré 
de parenté prohibé.» ‘Umar n'avait pas prélevé sur les zoroastriens la capi- 
tation, jusqu'au jour où ‘Abd ar-Rahmän b. ‘Awf témoigna avoir vu le 
Prophète la prélever sur les zoroastriens de Hajar.” 


























1186. K. al-umm, VI, p. 96 ; Tirmidhî, Sunan, II, p. 39: ukhäri, Houdas- 


Marçais, II, p. 407 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, II, p. 168-169. 








1189. La tradition mutawâtir (“tradition tran par un si grand nombre 
de transmetteurs qu'il ne peut y avoir de collusion, tous étant connus 
comme dignes de foi et non contraints à mentir. £72, II, p. 2430, art. de J. Rob- 
son) constitue le plus haut degré de validité d'une tradition ; cf. aussi, 


Nawawi - Marçais, Tagrib (à l'index). 





1190. Sur la place du tawâtur: “Si l'on se place au point de vue de l'homme, 
le Coran, c’est le texte qui se trouve à l'intérieur des exemplaires (mushaf) 
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coraniques et qui a été transmis, en toute certitude, parune chaîne ininter- 
rompue (fawâtur) et multiple de rapporteurs, avec les sept lectures univer- 
sellement admises.” (Laoust, Ghazäli, p. 155.) 


1198. Mâlik, Muwattà — Iman Sayad, IL, livre 54, chap. I, p. 1204-1206, 
n” 1798 (3) ; Muslim, Sahih, XIV, p. 130-183 ; Abû Dâ'ûd, Sunan, IV, p. 345. 


1200. Cf, § 1184. Sur le jarh, voir £2, art. “Aldjarh wa-bta'dil”, de J. Robson, 
1, p. 473-474 ; Nawawi  Marçais, Tagrib (à l'index). 








1214. Sur les Banû Khudra, cf. M. Khadduri, p. 269, n. 57 ; Shâkir, op. cit., 
p. 439, n. 3: références à la Muxwattä (IL, p. 106-107) ; n. 9 sur la graphie Al- 
Qaddûm / AQadüm qui est situé à six milles de Médine. Sur ce membre de 
phrase, cf. M, Khadduri, p. 269, n. 58 ; Shäkir, op. cit., p. 438, n. 9. 


1216. C£. $ 903 ; Shäkir, p. 439, n. 7 : références à K. akumm (I, p. 154) ; p. 440, 
n. 1 (graphie de Yannäq, mecquois) ; n. 2 : sadara = raja'a;n. 3, Tradition voi- 
sine : Mälik, Muwattà - Iman Sayad, 1, chap. XVI, p. 396-397, n° (765) 57. 











1218. AIKhadir / AkKhidr : nom d'une figure populaire qui occupe une place 
importante dans les contes et légendes, dont le récit de départ est Coran, 
XVIII, 59, 81. 1 est assimilé à de nombreux personnages : saints, prophètes 
3, IV, p. 935-938, art. de A. J. Wensinck ; longue notice dans Ibn Hajar al- 
, p. 428-447. Bukhâri, Houdas-Marçais, I, chap. LXIV, 
, 58, 1: Sa'id b. Jubayr a dit : “Je dis un jour à Ibn ‘Abbâs : «Nawfal al- 
ssure que que Müsä n'est pas le Moise des Banû mais un 
autre Mûsä.» «Il en a menti, cet ennemi de Dieu !» répondit Ibn ‘Abbâs.” 
















1220. Ci 


1225, La mukhäbara est l'affermage d'un terrain pour le tiers ou le quart de 
la récolte, contrat où l'eau d'arrosage provient du bailleur, la semence et 
les soins de culture, du colon (Shäf'i, Ar-Risåla, trad. Ph. Rancillae, MDEO, 
t XI, p. 166, n. 1). M. Khadduri, p. 272, n. 64, muzdra‘a ; Shäkir, op. cit., p. 445, 
n. 4: contrat de métayage (muzéra*a) contre une partie de la récolte, telle 
qu'un tiers où un quart, où une partie déterminée de la récolte (khâri). 
Shawkânî, Nayl al-awtâr, VI, p. 7-18 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, IL, chap. XVI, 
p.98, 1. 








1232. Laoust, Le Précis de droit d'Ibn Qudâma, p. 98 ; Shâkir (p. 448, n. 5) 
définit le kharâj ainsi : ce que l'objet lui-même produit, que ce soit un 
esclave mâle ou femelle, ou que ce soitune propriété. Damän signifie : la 
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responsabilité, la garantie, le cautionnement, la prise en charge. Pour le 
commentaire de la formule, cf. § 1658 et suiv. Concernant le transmet- 
teur, il s’agit de Ibrâhîm b. Abi Yahyä. Bukhäri, Houdas-Marçais, IT, 








1233. La kunya : élément onomastique composé de “Abñ” (père) pour les 
hommes ou “Umm” pour les femmes, et d'un nom propre (E7, art. “Kunya”, 
7 de A. J. Wensinck - Ch. Pellat). I Goldziher a montré toute 
l'importance sociale et psychologique de la kunya (cf. Muhammadan Studen, 
trad. anglaise : Muslim Studies, “The use of kunya as a means of p: 
respect”, G. Allen and Unwin, Londres, I, 1967, p. 242. Shâkir, op. cit, p. 4 
n. 4: c'est par humilité que Sa'd se donne cette kunya ; il était cadi de 
Médine (m. autour de 125 H.). Rabi'a b. Abi ‘Abd ar-Rahmän, surnommé 
Rabi'a ar-Ra'y, un des maitres de Mâlik (m. aux alentours de 136 H.) 











1234. Ou de l'entrée triomphale à La Mecque (11 ramadan 8-9/20 jan- 
vier 630). Cf. Abù Dâ'ûd, Sunan, IV, p. 164. Shâfi‘i, Musnad, 1, p. 2 
Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 55. Qawad = qiså 
peine du talion ; ‘agl = diya : composition légale, prix du sang. Bukhäri, 
Houdas-Marçais, I, p. 261. 








1237. Le mot buldän (sing. balad) est difficile à circonscrire dans la Risâla. 
Miquel, Muqaddas, p. néral, que 
nous traduirons, selon les cas, par ville, pays, cont 
dans ntroduction au droit musulman, parle des grands centres de l'empire : le 
terme de “métropoles” rendrait le sens aussi. 


93, n. 50 : buldän : “C'est donc un mot gi 






chacht, 





régie 


1238, C£. $ 758 avec variante dans l'isndd. 





1239. Cf. supra, § 1232. 


1244. CF. § 472. Lâ yarithu-lmuslimu al-kâfira wa lâ-lkâfiru--muslima. Bukhårî, 
Houdas-Marçais, I, p. 515 ; IV, chap. XXVI, p. 372, 1 





1261. Les humains ne connaissent que l'aspect extérieur (zâhir) des témoins. 
Dieu seul sonde les cœurs et connaît le for inté çes (waliyyu må 
ghâba 'anka minhum). 





1264. Le hadith mursal et le hadith munqati semblent confondus chez 
Shâf ; Bukhâri, Houdas-Marçais, L p. sur les expressions techniques 
des muhaddithän). 
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1271. L'expression marghüb ar-riwêya ‘anhu (M. Khadduri, “objectionable”) 
que nous avons traduite par “récusable” dans le présent paragraphe est, par 
ailleurs, rendue par “personne dont on répugne à donner la transmission”, 
car on peut désirer, pour diverses raisons, taire le nom d'un transmetteur. 


Shâfi'i en traite plus loin ($ 1276). 








1276. M. Khadduri, p. 280 (milieu) a recours à la négation, ce qui donne 
une traduction différente de la nôtre ; cf. explications par Shâkir (p. 465, 
n. 1) qui refuse catégoriquement le hadith mursal chez Shâfi'i ; cf. égale- 
ment Ibn Hazm, Alihkâm fi usúl al-aħhkâm, I1, p. 2-6. 





1277. Cf. § 1285. 


1278. On voit ici une nouvelle indication du désir de logique, de tautologie 
chez Shäfi'i 


1282. M. Khadduri, p. 281 : “interpolation” pour dukhila ‘alayhim. 


1290. Shäkir (p. 467, n. 6) rappelle que cette tradition est “relâchée” (mur- 
sal), “faible” (da'if) ; avec réf. 





1295. Ibn al-Munkadir : le rapporteur de traditions du § 1290. 





1304. Shäkir, p. 470, n. 3 : références ; S 
très faible”, 


laymän b. Arqam est “rapporteur 


1307. Cf. Shåfiʻi, K. ikhtilâf al-hadith (dans le K. al-umm, VII, p. 398) ; 
J. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 11. 





1308, Cf, l'admiration de Shâkir pour Shâfi, défenseur acharné de la 
Sunna : “Dieu fasse miséricorde à Shäfi'. Il a mené combat et quel combat ! 
Gjâhada) dans la défense de la Sunna !” Musnad, note de hadîth signifiant 
liu. “appuyé” (cf. Tagrib, Nawawî, trad. W. Marçais à l'index des termes tech- 
niques), “étayé” aussi. 





1310, Sur hikdya, cf. art. de l'£r, de Ch. Pellat, hikâya synonyme de khabar. 


1312. Cf. § 1075. 





1315. Al-Jâbiya est une localité dépendant de Damas. Ce discours fut pro- 
noncé en safar 16/638 (Ibn Sa'd, Tabaqât al-kubir, II, p. 103). 
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1320. Ces deux derniers paragraphes ont été brièvement traduits par 
J. Schacht, The Origins of the Muhammadan Jurisprudence (p. 90-91) ; signalés 
par M. Khadduri, p. 287, n. 5. 


1326. CF. Schacht, The Origins of the Muhammadan Jurisprudence, p. 127. 
1328. Cf. § 961-971. 

1335. Corriger les voyelles de l'édition arabe : awjidnî ct non awjadanî 
(P. 480). Remarquer de plus mimmå a'rifu quì est une répétition må a'rifu. 
La Risâla reprend et met par écrit une conversation, d'où des traces ici de 
l'oralité. Peut-être également sont-elles dues au mode d'expression de la 


pensée arabe de l'époque, qui obéit à un tour spécifique. 


1363. Position de l’école hanéfite (Shâkir, op. cit., p. 484, n. 4). 





jfr, V, p. 396-397. Extrapolation de Cor. XIII, 41 (“Dieu 
décide. Point de réplique à Sa décision. Il est rapide à faire le compte”). 








1374. Réponse de Dieu aux impies qui parlent de l'Heure. Cf. Blachère, Le 
Coran, p. 409. 


1376. Cf. Dozy, Supplément aux dictionnaires arabes, art. “Nah4”, Vie forme 
intahà ilà amri fulän : exécuter les ordres d’un tel. 


1380. M. Khadduri (p. 295, n. 2) omet dans sa traduction ce vers et justifie 
cette omission. Vers déjà cité au $ 109 avec des variantes ; poème en basit, 
rime rů; poète non identifié. 





1389. Cf. § 1382. 
1393. Cf. § 1388. 
1394. Corriger la traduction de Berque : “de deux justes” et non “de justes”. 
1396. Cf. Shâkir, p. 491, n. 1 ; le ‘anâg: petite chèvre qui n'a pas encore 
un an révolu ; la jafra : [agneau] sevré qui a atteint quatre mois et qui 
commence à paître ; cf. K. al-umm, II, p. 275 ; Shawkâni, Nayl al-awtâr, V, 


p- 84-86) ; Mâlik, Muwattâ- Imam Sayad, I, chap. XXVII, p. 414, n° (797) 90. 


1400. Dans le texte arabe, corriger khayr (milieu du paragraphe) en khabar. 
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1409. 
Bukhäri, Houdas-Marçais, IV, chap. XXI, p. 570 : De la récompense due au juge 
qui décide d'après ses propres lumières, qu'il commette ou non une erreur, 





1410. 





f. note précédente. 


1416. Shâkir, op. cil, p- 496, n. 3 : Le ‘anhu de la note est réintégré dans 
notre traduction, car il est important par son impact dans le contexte de la 
discussion menée ici. 








1430. Cf. Cor. IV, 23, 25, Trad. Berque : "Qui n'est pas en mesure d'épouser 
des «préservées» croyantes, qu'il recoure à des domestiques croyants de 
votre propriété.” Traduction française de l'édition du royaume d'Arabie 
Saoudite du Coran : “Elles sont esclaves en toute propriété." 





1432. Sur le délai de viduité, cf. § 1690 ; Laoust, Le Précis de droit de Ibn 
Qudåma, p. 165. Ibn Zayd al-Qayrawäni - L. Bercher, La Risåla, p. 195 : 
“période d'attente destinée à constater la vacuité de l'utérus” : p. 227 : 
“attente destinée à établir la non-grossesse”, 














1443. CF. § 1409 et suiv. 
1447. CLS 1456. 


1454. Autrement dit, le devoir du croyant consiste dans l'effort de recherche, 
et non dans le résultat, fütal positif ou négatif, ce que le paragraphe suivant 
corrobore. 


Istihsän : est la recherche appréciative de la bonté d'une chose en elle- 
tandis que l'istisläh, sur laquelle insiste Mâlik, concerne l'intérêt 
Tyan, “Méthodologie et sources du droit en Islâm” in Studia 
islamica (1959), X, p. 79-109 ; M. Khadduri, chap. IV, p. 304, n. 1. K ibtél at 
istihsän (dans K. alumm, VIL, p. 267-270-277) ; cf. aussi Milliot, Introduction 
au droit musulman, glossaire, ‘ayn : “chose déterminée dans son individua- 
lité”. Laoust, Għazâli, passim, et surtout p. 165 : chapitre sur l’istihsän ; ‘ayn : 
“considérées (fautes) dans leur réalité particulière et concrète”. 








même, 








commun. Cf. 














1461. Shâkir, op. cit., p. 506, n. 2 : intéressant pour le style de Shâf'i (longue 
notice). 


1464. Innamé atistihsän taladhdhudh. C£. $ 1458 ; M. Khadduri, p. 305, 
$ 585 : “Istihsän is merely doing what is agreable.” 
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1469. Cf. texte arabe, Shäkir, p. 509 : page importante extraite du K. ibtâl al- 
istihsân (dans K. a-umm). “Ce paragraphe, dit-il, ainsi que les suivants jus- 
qu'au § 1479 sont les plus belles pages que j'ai lues sur l’istihsân” ; la: outil. 


1477. Sur la science et la compréhension, cf. Bukhârî, Houdas-Marçais, I, 
chap. m, p. 33-66 et surtout 41 ets 





1479. C£. Shäfi‘i, K. ibtâl al-istihsân (dans K. al-umm, VII, p. 274). 





1482. Paragraphe pas 
la Risåla, op. cit., p. 19 


clair ; cf. des explications dans Rancillac, trad. de 
1482 ; M. Khadduri, p. 308, 588 (début de page) 








1483. “Ce qui vaut pour le moins vaut pour le plus (kathra).” 
est aussi vraie (cf. § 1485). J. Schacht, The Origins... (p. 124: 
duit aussi), rappelle ce principe fondamental chez Shäff'i. 






réciproque 
aragraphe tra- 





1485. SI 





4). 





‘îi, K. ibtål al-istihsân (dans K. al-umm, VII, p 





1491. Cf. § 471. Bukhâri, Houdas-Marçais, I, chap. 11. Recommandations 
relatives à ceux qui ont été l'objet de pacte de l'Envoyé de Dieu ; dhimma 
signifie pacte [de protection], p. 409, 1 : Juwayriya ibn Quäma al-Tamimi 
a dit : “Nous dimes à ‘Umar ibn al-Khattåb : 
Je vous recommande, répondit-il, 
pacte de votre Prophète les couvre ; et ils fournissent à 
familles.” 














ais-nous des recommandations. 





's gens placés sous le pacte de Dieu ; car le 





a subsistance de vos 





1494. C£. H. Laoust, Ghazäli, p. 177 (les raisonnements par analogie fondés 
sur la ressemblance). J, Schacht a traduit ce paragraphe : “They reserve the 
term giyäs for cases where there is a possible parralel which can be construed in two 
ways, one of which is chosen to the exclusion of the other” (The Origins of 


Muhammadan Jurisprudence, p. 124). 





1495. J. Schacht, ibid., p. 1 
explicit text of Koran and Sunna and if only its equivalent as qivâs. 


Others regard everything that goes beyond the 





1499. Shå 
Zayd al-Qayrawânî - Bercher, La Risâla, p. 1 
Bukhäri, Houdas-Marçais, IV, chap. XIV, p. 503 
autres références. 





ii, K. alumm, V, p. 77-78 ; Shawhâni, Nayl al-awtâr, V, p. 131 ; Ibn 
Pour le récit complet : 






häkir, op. cit., p. 519, n. 8, 


1502. Bukhâri, II, p. 489 ; Shawkâni, Nayl atauwtär, VI, p. 342 ; Shäff'i, K. al- 
umm, V, p. 77-78, n. 11 ; Tabarî, Tafsîr, V, p- 30-34, 71-76. 
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1503, C£ $ 1232. Autres traductions possibles : “Le profit est lié à la responsa- 
bilité” ; “Les profits reviennent à celui qui supporte la responsabilité”. 





1517. Ne pas perdre de vue que le don fait à un esclave est la propriété de 
son maître. Lagita : “objets trouvés”, Laoust, Le Précis de droit d'Ibn Qudâma, 
p- 112. 





1518. Cf. § 758. Sur ceue tradition, cf. Ibn Zayd al-Qayrawânî - Bercher, 
La Risâla, p. 201 ; Shäf'i, K. alumm, III, p. 12 ; Shawkâni, Nayl alawtâr, V, 
p. 297. Cf. aussi Bukhâri, Houdas-Marçais, IV, chap. XX, p. 570. 








1519. Sur la forme kħaraja (signifiant *exclure”), intéressante digression 
grammaticale sur le style de Shâfi'i. Muzäd (cf. Ibn Zayd al-Qayrawânî - 
Bercher, La Risäla, p. 201) : “à inégalité de contrevaleur”. 





1522. La vente est valable seulement si les choses échangées sont de même 
genre, de mème nature. C'est la raison pour laquelle Shäf'i le rappelle ici. 
Pour la construction grammaticale, cf. § 1487. 


1524. Ph. Rancillac rappelle dans sa traduction de La Risåla, op. cil., (p. 202, 
n. 3) avec raison : “Ce n'est pas parce que certains cas de vente avec délai sont 
permis par la tradition qu'on peut en faire la base d'un raisonnement ana- 
logique ; le principe c'est que tout échange doit se faire de la main à la main.” 








1527. M. Khadduri, p. 314, n. 17 : un muddest une mesure en grains équiva- 
lent à un tiers d'un ratl (mesure de poids approximativement équivalente à 
une livre en Egypte). 


1533. Cf. § 1523-1524. 


1536. Définition rapide de la ‘âgila : parents tenus à la réparation solidaire 
du prix d'un homicide involontaire (Kazimirski). 





1538. Cf. Ibn Zayd al-Qayrawâni — Bercher, La Risâla, p. 245, 346. 


1540. La muwaddiha est la blessure qui met à nu l'os (du crâne ou de la face) 
(Kazimirski) ; H. Laoust, Le Précis de droit d'Ibn Qudâma, p. 248 ; 
M. Khadduri, p. 316, n. 22 : c'est la doctrine des hanéfites ; cf. Shâkir, 
Risâla, p. 529, n. 5-6 et références. 


1550. “Shâfiî emploie l'expression «notre maître» par respect pour son 
maître Mâlik b. Anas, chaque fois qu'il exprime une opinion différente de 
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la sienne” (Rancillac, op. cit., même paragraphe). On retrouve cette 
tradition dans le Muwattâ -Iman Sayad, avec un complément dans les pro- 
pos de Mâlik (II, p. 1086, n° 37) : Mâlik a dit aussi : “A Médine, la diya 
n'est pas obligatoire, sauf au cas où elle est du tiers et au-delà ; étant 
telle, elle est exigée de la ‘agila ; si elle est moins que le tiers, la diya est 
payée du propre argent de l'auteur.” La tournure de Shäfi‘i “la norme 
chez eux" renvoie naturellement à la pratique médinoise symbolisée par 
Texpression abamr ‘indand (la pratique vivante, la règle, la norme qui pré- 
vaut chez nous). 





1556. Sur l'expression, cf. Bukhâri, Houdas-Marçais, IT, Chap. VIN, “Chez nous, 


dit Abu-z-Zinâd, la règle était que...” p. 211. 





1559. Problème de référentialisation de l'indexical, Sujet de yagülu ? Mâlik ? 
Le contradicteur ? Cf. Shäkir (op. cit., p. 534, n. 1) pour détails sur la dis- 
position du paragraphe : une partie (la première phrase) serait du contra- 
dicteur et non de Shâfi'î. Sur la controverse avec Mâlik, K. al-umm (VII, 
p. 188), et le K. ikhtilâf al-hadith, p. 147-148. 

















mais seul le pro- 
; cf. Rancillac, 
Bukhäri, Houdas- 
mot, qui n'a pas 
rents du côté pater- 


1566. L'esclave est responsable des crimes qu'il comme 
priétaire est responsable des dégâts commis par les bê 
op. ait, (même § n. 1). Autre déf. de la ‘âgila dans 
Marçais, IV, chap. xxIV - De la ‘âgila, p. 419, n. 1: 
d'équivalent exact en français, sert à désigner tous les 
nel qui sont responsables de meurtre commis par l'un des leurs. Cette res- 
ponsabilité collective a été conservée dans la loi musulmane bien qu'elle 
soit contraire à un texte formel du Coran. 












1568. Sur cette compensation, cf. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, II, 
chap. XIV, p. 1082, n° 31-32 : “On rapporta aussi à Mâlik que Marwa b. al-Hakam 
décidait au sujet de l'esclave subissant une blessure, qu'il est du droit de qui 
a blessé, le paiement d'une diya équivalente à ce qui est de la diminution du 
prix de l'esclave.” 


1569. Cf. Ph. Rancillac (trad. de la Risâla, op. cit., même §, n. 3) : distinction 
entre diya (le prix du sang), thaman (le prix tout court) et le ‘agl (le prix du 
sang pour blessure involontaire). A propos de l'addition de Ibn Al- 
Musayyab, voir M. Khadduri, p. 321, n. 28 ; K. al-umm, VI, p. 90-91 ; Shâkir, 
op. cit., p. 539, n. 1. 


1583. C£. paragraphes suivants : muharram (interdit) ; mais aussi “sacré”. 
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1600. La kitåba est l'acte dressé régulièrement par lequel on affranchit un 
esclave, Mukâtib: qui se rachète par le pécule qu'il a amassé (esclave) (Kazi- 
mirski) ; Ibn Zayd al-Qayrawâniî — Bercher, La Risåâla, p. 223. Mais lecture 
douteuse, cf. note de Shäkir, En ce qui concerne l'acte d’affranchissement 
et la dot, cf. M. Khadduri, références à K. akumm, HA, p. 106. 





1606, Khiyär an-nás ahsanuhum qadä'an. Sur les rabâ', cf. Shâkir, p. 544, n. 8 
{avec renvoi = qu'il juge très intéressant = à K. abumm, HI, p. 103) : contro- 
verse en particulier avec Muhammad b. al-Hasan. Les rabâ‘sont des cha- 
meaux âgés de six ans et entrant dans la septième année (M. Khadduri, 
p. 329). Nombreuses et importantes références, cf. Shäkir (p. 544, n. 8) : au 
Muwattä, (1, p. 168, sous une forme beaucoup plus détaillée) ; n. 9: ren- 
voi à À. alumm, HI, p. 103 (avec, controverse (mundzara) avec Muhammad 
b. al-Hasan, id., HI, p. 107-108) ; Ibn Hanbal, Muslim, Abû Dà'ûd, Tirmidhi, 
Nasiʻi, Ibn Måja. Le texte complet de cette tradition, donnée ici par Shâfi'î 
sous une forme rapide et abrégée, se trouve intégralement dans Bukhäri, 
Houdas-Marçais, IL, chap. vi: Du mandat donné pour payer ses dettes, 
p. 83-84, 1 : D° 
se faire payer 















: 'il avait sur lui. Comme il se montrait arrogant 
et que les Compagnons du Prophète faisaient mine de le malmener, 
l'Envoyé de Dieu dit : “Qu'on le laisse tranquille ; celui qui réclame son dû 
a le droit de parler.” Puis il ajouta + “Qu'on h 
du sien !” “Mais, ô Envoyé de Dieu, lui ri 
le troupeau) qu'un animal d'un 
lui donne ! s'éc 
mieux ses dett 




















ge supé 
le Prophète. Le meilleur d'entre vous est celui qui paie le 











1612. CE. $ 222. Sur le mash ‘alä-Lkhuffayn et sa tolérance (le cas du turban 
fait l'objet de traditions en en tolérant le port), cf. Shâkir, op. cit., p. 546, 
n. 2. ; cf. M. Khadduri, p. 324, n. 32 (avec références). Bukhâri, Houdas- 
Marçais, I, chap. XXV. 6 : De la prière faite quand on est chaussé de bot- 
tines, p. 147, 2 : Al-Mughira ibn Shu‘ba a dit : “J'ai versé de l'eau au 
Prophète pour faire ses ablutions ; il passa sa main humide sur ses bottines et 
fit ensuite la prière”, p. 138-139 (VII, 1). Sur le voile burgu’, cf. Dozy, 
Dictionnaire détaillé des noms de vétements chez les Arabes, p. 65-68 : “voile de 
femme”, avec d'autres acceptions. 












1616. Le fait de porter ses chaussures sur les pieds préalablement purifiés 
maintient l'état de pureté légale pour la prière. 





1618. Cf. M. Khadduri, p. 325, n. 33 (avec références) ; Shäkir, op. cii 
p- 547, n. 1 (avec références) ; Abû Dâ’üd, S 


unan, 1, p.44 ; Tirmidhi, 
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Sunan, I, p. 86-91 ; Shawkânî, Nayl a-awtår, I, p. 230-231 ; Tabari, Tafsir, X. 
p- 7-81. 


1621. Cf. Shâkir, op. cit., p. 547, n. 6 ; § 220-227, 333, 335-336, 636-648. 


1623. Cf. $ 906-911 ; Shâkir, op. cit., p. 547, n. 6 ; Milliot, Introduction., 
p. 650 ; M. Khadduri, p. 325 : “échange d'une quantité connue contre une 
autre inconnue qui peut inclure le rib4”. Voir Laoust, Ghazäli, p. 307 et la 
mumâåthala. Voir Bukhârî, Houdas-Marçais, II, chap. LXXV, p. 38, 2 : “Selon 
“Abd Allah b. ‘Umar [..-] la muzâbana, c'est la vente de dattes (fraîches) sur 
l'arbre contre des dattes (sèches) mes ns secs mesu- 
rés contre des raisins frais sur souche La muzbana 
consiste à vendre des dattes sur l'arbre contre des dattes sèches mesurées en 
disant : S'il y a excédent tant mieux pour moi, s'il ya déficit tant pis pour moi. 
Le Prophète a toléré la vente de fruits sur l'arbre contre des fruits secs à 
terre mesurés tous deux.” 









, la vente des rai 
: selon Ibn ‘Umar : 














1628. Cf. § 





536 et suiv. 
1629. Voir note précédente ; Shâkir, op. cit., p. 549. 


1634. Consiste en l'emploi de la formule : “Tu es pour moi (intouchable) 
comme le dos (par métonymie pour le corps) de ma mère ! L'islâm ne 
reconnaît pas cette forme de répudiation ; elle ne dissout pas le mariage 
mais étant une déclaration impie, entraîne une expiation (ka/fära) sévè 
(J. Schacht, Antroduction au droit musulman, p. 39). Berque (trad 
x. 9-3) : “L'anathème du dos (zihän), sorte de répudiation archaïque par assi- 
milation du rapport sexuel à l'inceste” ; et p. 447 (sourate XXXII, v. 4) : “La 
répudiation par zihärassimile à l'inceste les rapports qu'aurait désormais le 
répudiant avec la répudiée, assimilée au «dos de la mère».” Toute la note est 
intéressante du point de vue de “la composition par motifs dans la sympho- 
nie thématique de la sourate”. 

















1635. Une coquille a dû se glisser dans la traduction de Berque : inversion 
de “de” qu'il convient de remplacer par “deux” (le verset dit bien dhawä 
au duel). 


1637, Anna ‘alâ ahli a-amwål hifeahà bi-n-nahâr wa må afsadat al-mawâshî bi- 
Hayli fa-huwa dåminun ‘alâ ahlihá. Cf. Shåkir, op. cit, p.551, n avec Muwattâ, 11, 

p. 220 ; Ibn Hanbal, An-Na; quini, Ibn Habbân ; 
p Shawkânî, Nayl al-awtår, VI, p. 72-73 ; M. Khadduri, p. 3: 
Cf. Muwattâ- Iman Sayad, I, p. 456, n° 14687 (39) : Tradition rapportée par 
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Sa'd b. Muhaysa : “Une chamelle possédée par Al-Barâ' b. ‘Azib 
était entrée dans un jardin et avait causé des dégâts. L'Envoyé de Dieu [...] 
exige que Les propriétaires du jardin le gardent durant le jour ; quant aux dégâts 
causés par la chamelle durant la nuit, il revient à son propriétaire de les garantir.” 
On voit très bien le passage d’un cas, individuel personnalisé (la recension 
de Mâlik), à une règle générale (la tradition de Shäfñ'i). 


1641. CE. § 1174. I s'agit d'un avortement provoqué (Ibn Zayd al Qayrawäni 
- Bercher, La Risla, p. 347). Shawkäni, Naÿl atawtär, VI, p. 227-232. 
Bukhäri, Houdas-Marçais, IV, chap. XXV : De l'enfant dans le sein de la 
mère, p. 419, 1 : “D'après Abû Hurayra, l'Envoyé de Dieu avait jugé au sujet 
de l'avortement d'une femme des Banû Lihyän qu'il y avait à payer comme 
ghurra un esclave homme ou femme. La femme condamnée à payer 
cette ghurra étant venue à mourir, l'Envoyé de Dieu décida que la succes- 
sion de cette femme appartiendrait à ses enfants et à son mari et que la res- 
ponsabilité collective du prix du sang serait à charge de sesacebs” ; n. 1 
(p. 419) : għurra : nom spécial donné à l'indemnité due pour avoir provo- 
qué un avortement. 


1656. Shäkir, op. cit., p. 555, n. 2 : longue explication sur la réponse de 
Shäfi'i : "Le contradicteur demande à Shäfi'i comment nommer ce juge- 
ment dont on ne comprend pas la signification ni la cause (‘lla). Shäfi'i 
répond qu'il s'agit d'un jugement impératif (taabbudi), L'interlocuteur 
demande une seconde fois comment caractériser le jugement contenu dans 
le Coran ou la Sunna, afin d'en connaître le sens et la cause pour laquelle il 
a été délivré, puisqu'il constitue le jugement sur lequel appliquer l'analo- 
gie. Sh; pond par le contenu du paragraphe, autrement dit nous avons 
reconnu la raison qu'il contient ; pouvons-nous alors appliquer l'analogie ? 
Or Dieu nous enjoint de mettre également en pratique cette décision. Nous 
devons obéissance dans tous les statuts juridiques, ceux dont nous connais- 
sons la cause, nous leur obéissons, et appliquons l'analogie en nous fondant 
sur la cause commune (ishtaraka). Ainsi nous montrons notre obéissance au 
texte de Dieu ou de Son Envoyé et à la recherche déductive (istinbât). En 
quelque sorte la cause est une règle générale comprenant le cas de base et 
les cas liés par une cause commune. Les cas dont nous ignorons la cause, 
nous leur obéissons, sans les utiliser pour une analogie. Nous n'avons pas le 
droit de renoncer à leur application si nous en ignorons la cause.” 












1658. CF. Shâkir, op. cit., p. 556, n. 1, nombreuses références Shâfi‘î : “La tas- 
riya consiste en ce qu'on attache les pis (ahlâf) d'une chamelle, d'une chèvre 
ou d'une brebis, et à la laisser dans cet état de un à trois jours sans la traire, 
jusqu'à ce que les pis ayant accumulé beaucoup de lait soient gonflés et que 
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l'acheteur, constatant l'abondance de lait, l'acquière contre un prix élevé. 
Mais, après une ou deux traites, il découvre que la quantité de lait observée 
lors de l'achat est un leurre puisque chaque jour elle diminue. Agir ainsi 
[de la part du vendeur] est tromperie pour l'acquéreur”; cf. M. Khadduri, 
p. 330, n. 40. Sur cette tradition, cf. Shäkir, op. cit., p. 556, n. 2. Shäfi'i ou 
Shâkir ? résume ce hadîth ; M. Khadduri, p. 330, n. 41 (avec références à 
Muzanî, Mukhtasar dans le K. a-umm, II, p. 184-185 importantes). Le sâ‘ 
est une mesure de grains contenant quatre mudd ou mesure équivalente 
à huit poignées de moyenne grandeur (Kazimirski). Bukhârî, Houdas- 
Marçais, Il, chap. LxIV : De la défense faite au vendeur de laisser sans les 
traire (pendant quelques jours) ses chamelles, ses vaches, ses brebis et 
toute autre femelle, p. 33 : On appelle musarr la femelle dont le lait a 
été laissé et maintenu dans le pis, en sorte que n'ayant pas été traite pen- 
dant quelques jours, son lait s'accumul mologiquement, le mot tas- 
riya signifie la retenue de l'eau, d'où l'expression sarraytu-kmd'a”; 1. Abû 
Hurayra, d'après le Prophète : “Ne 1 pas sans les u vos 
chamelles et vos brebis. Celui qui aura acheté un de ces animaux ayant 
été traite aura le droit d'opter entre ces deux solutions après avoir trait 
la femelle : ou bien il la gardera, ou bien il la rendra avec un sâ‘ de 
dattes.” 



















1659. Abûů Dâ'ûd, Sunan, II, p. 270 ; Shawkânî, Nayl atawtär, 


1664. J. Schacht (The Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 123) a résumé 
ce passage. 


1668. La ‘idda “désigne le délai de viduité ou, pour mieux dire, la période 
de continence imposée à la femme, veuve ou répudiée, ou dont le mariage a 
été annulé, avant qu'elle ne soit autorisée à se remarier” (EP, III, p. 1036- 
1038, art. de Y. Linant de Bellefonds). 





1671. Cf. § 1674-1675. 


1684. Pour les mâlikites, comme pour Shâfi‘i on peut le constater dans 
tous ces développements -, le qur’renvoie à une période intermenstruelle, 
et non à un moment (cf. aussi les remarques de Ph. Rancillac, trad. de la 
Risâla, op. cit., p. 220, n. 1). Cf. § 1692, 1697, 1703. Pour Shâfi'i, la ‘dda est la 
période d'attente légale avant remariage et non un point temporel. Raymond 
Charles, Le Droit musulman, p. 15, n. 1, observe : “L'amphibologique qur° 
désigne à la fois le flux menstruel, sa fin, et l'intervalle qui sépare deux 
indispositions conséc s 
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1685. Cf. Shäfi‘i, K. a-umm, V, p. 191-192 ; Bayhaqî, X. as-sunan al- 
kubrâ, VIL, p. 414-416 ; Suyûtî, Ad-durr a-manthûr, 1, p. 374. 








1686. Cf. Tabari, Tafsir, IV, p. 499-515 ; Bayhaqi, K. as-sunan abkubré, VII, 
P. 416-418 ; Suyûti, Ad-durr al-manthûr, I, p. 275 : “les aqrâ’sont les mens- 
truations (ħayd)”. Cf. Th. W. Juynboll, £1, TI, p. 452, sous “Djanâba”. 





1689. Ph. Rancillac observe, avec raison = comme d'ailleurs J. Schacht = 
comment les significations des mots jouent sur le registre du “minimum” et 
du “maximum” : “question de sémantique : le mot n'égale pas ce qu'il signi- 
fie, d'où un maximum de signification et une partie minime (asmé : ici, 
nous sommes en face de la partie minime de signification des mawâgit”. 
Risâla, p. 221, n. 1. Nous retrouvons cette valeur “minimale” à propos des 
développements propres au bayän (cf. $53 et suiv.). 











1690. Awtâs est une vallée située dans le territoire de la tribu des Hawäzin, 
où le Prophète rassembla ses soldats avant la bataille de Hunayn. 
CE Yäqüt, Mu'jam al-buldân, I, p. 280 ; Ibn Hishâm, As-sîra an-nabawiyya, 
Il, p. 840. 





1692. Passage difficile à comprendre, car mal établi. D'après Shâkir 
(op. cit. p. 565, n. 3), si on comprend 20 et 30, c'est-à-dire des décades, on 
recommence à compter 31, 32, etc. et 21, 22, etc., et donc il s'agit d'une 
jonction entre deux décades ; Rancillac, p. 221-299, n. 4. M. Khadduri 
335, n. 8) signale : ‘Une certaine ambiguïté dans le texte de Shâkir”. 
t de la remarque de l'éditeur réside, entre autres, dans le scrupule 
pieux (wara qu'il manifeste ici : “C'est ce que je crois — mais je ne sais si 
c'est juste ou pas.” Puis vient l'explication qui s'achève par ces mots : “Mais 
est-ce qu'elle a un sens ? Je ne sais pas.” Notre traduction a essayé de tenir 
compte de toutes ces précédentes remarques. 

















1695. Bukhârî - Houdas-Marçais, III, p. 637 ; Shâfi'î, K. a-umm, V, p. 1635 ; 
Målik, Muwattâ ~ Iman Sayad, II, chap. XXI, p. 681, n° 59 (1220) ; Muslim, 
Sahih, X, p. 59-61 ; Shawkâni, Naylal-awtâr, VI, p. 235 ; Shâkir, Nizâm at-talâg 
fřislâm (Le Régime de la répudiation en islâm). 


1696. Shâkir, op. cit., p. 567, n. 7 : désaccord de Shâkir avec Shâfi‘î, avec réfé- 
rences à Muslim, Sahîh (1, p. 422) et d'autres. 


1700. Cf. § 1689-1690. 
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lait VE 
âkir, op. cit., 


, Houda Margais, m, p- 478-479 ; Shawkäni, 
304. Cf. également Shâf'i, K. aLumm, p. 205-206 ; cf. 
p. 573, n. 6 : autres références. 











1707. C£. § 1700. 


1708. Mâlik, Muwatiâ — Iman Sayad, ibid. : *Umar b. al-Khattäb a dit : La 
femme qui accouche, alors que son mari gît encore sur son lit et n'est pas 
encore enterré, pourra de nouveau se remarier.” 


1711. Cf. § 545 ; Shâkir, op. cit., p. 575, n. 2 : a [bint al-Härith] était 
une sahâbiyya, elle faisait partie des Muh: ” ; Muslim, Sahîh, X, 
p. 108-111 ; Abûů Dâ'ûd, Sunan, II, p. 293 ; Shawkânî, Nayl al-awtâr, VI, 
p: 304. L'addition dans notre traduction vient de Bukhârî, Houdas-Marçais, III, 
chap. XXXIX = 1, p. 634). 















1714. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, II, chap. VI, p. 653, n° 1184 et suiv. ; 
Muslim, Sahîh, X, p. 108-111 ; Abû Dâ`ûd, Sunan, II, p. ; Shawkäni, Nayl al 
awtâr, VI, p. 304 ; Bukhâri, Houdas-Marçais, II, p. 46 ; II, chap. XXI, p. 622, 2. 






1715. ‘Azimatu-t-taläq inqidà' arba‘ati ashhur, Tirmidhÿ, Sunan, Il, p. 222-223 ; 
Ibn Rushd, Bidâyatu--mujtahid, Il, p. 83, rappelle que c'est la position de 
l'école hanéfite (cf. Shâkir, op. cit., p. 577, n. 5). 


1718. Ph. Rancillac a une jolie manière de dire les choses : “Le fait de reve- 
nir sur son serment et donc de revenir à sa femme : il se reprend et il la 
reprend.” (Trad. de la Risåla, op. cit., p. 225, n. 2.) 


1727. Wa-l-qur'ân ‘alà zâhirihi. 
1729. Sur le rahn (gages, nantissement), cf. £12, VIIL, p. 414 (J. Schacht) ; le 


même, Introduction au droit musulman, p. 138-140 ; le “droit de rétention du 
créancier”, cf. Milliot, /ntroduction au droit musulman, p. 614-615. 








1734. Le Coran (II, 286), comme le rappelle Shâfi‘î, prévoit le c: 1 par- 
donne donc au mari la violation de son serment et la vie commune va pou- 


voir reprendre. 


i de s'abstenir de 





1735. Le serment de continence (aylå’) : fait par le ma 


toute relation sexuelle avec sa femme. Il est prévu par le Coran II, 226 
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1743. Formule dans Milliot, ibid., p. 369. 


1751. Le terme dararest probablement à prendre au sens d'“injure” 
(ef. Milliot, ibid., où l'on retrouve trois ou quatre occurrences de ce mot). 
Remarquer la forme shâfi‘ienne mütanafun jadidun musta'nafun (qui se 
renouvelle) : cf. Shâkir, op. cit., p- 58, n. 6. 


1752. Mirâth, plur. mawârith : succession (Laoust), héritage (Milliot). 
CE. Shâkir, op. eit., p. 586, n. 2 : sur cet intertitre et son importance épisté- 
mologique. La distinction générale dans les ordres d'héritiers est tripartite : 
1. les héritiers qui ont droit à un fard (c'està-dire au prélèvement d'une quote- 
part de la succession). 2. les 'asab, parents par les mâles (en gros les agnats) 
ou assimilés, qui ont droit à ce qui reste de la succession quand le prélève- 
ment des fard a été opéré. 3. les dhawä-Larhäm (en gros les cognats, parents 
par les femmes), appelés à défaut de parents par les mâles. En l'absence 
d'héritier appartenant à l'une des classes précédentes, la succession échoit 
au Trésor public (Bayt a-mål). Cf. Milliot, p. 78, 444 et suiv., p. 476 ; F-P. Blanc, 
‘Le Droit musulman, p. 118-128 ; cf. § 1770. Walâ’: relation de clientèle entre 
l'esclave affranchi et son ancien maître (J. Schacht, Introduction au droit 
musulman, index). 





1760. “Les droits de la fille et du fils diffèrent par la quotité, mais sont de 
même nature. Or, le fils étant sûrement ‘asab, la fille en vient à la succession 
en la même qualité, Mais la fille étant une femme, elle n'est pas ‘asab par elle- 
même ; elle est donc ‘asab par un autre” (Milliot, Introduction au droit musul- 
man, p. 472). Cela explique - nous semble-til - les propos de Shâfi'î qui 
peuvent prêter à confusion : il parle du décret divin qui est le “même” pour le 
frère et la sœur, et au même moment il rappelle une disparité dans la distri- 
bution de la succession “la part du frère étant le double de celle de la sœur”. 





1767. Shâfi‘î, K. al-umm, IV, p. 6-7. 


1768. J. Berque, avec note explicative (sourate XXXIII, p. 447, v. 46) : “Le 
ritualisme de l'ancienne coutume est récusé au nom d'un recours à la 
nature. Ulû-Larhâm nous paraît devoir être entendu extensivement comme 
«parents naturels» et non restrictivement comme «cognats», Et cette parenté 
naturelle l'emporte même sur «affrèrement» des Muhäjirin et des Ansâr.” 


1769. À propos de ce verset, cf. les remarques de R. Blachère. Cf. Suyâti, Ad- 
durr almanthûr, III, p. 207. 
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1771. “Les dhawû-barhâm sont les parents par l'utérus qui ne sont ni héritiers 
à fard, ni ‘asab; par exemple le fils ou la fille, le frère utérin ou la fille uté- 
rine. Les hanéfites se sont appuyés sur le verset cité par Shâfi‘î pour recon- 
naître leur vocation successorale.” (F-P. Blanc, id., p. 126.) 


1772. Shâfi'î, K. al-umm, IV, p. 10-11. 


1773. CE. § 1752 et note correspondante pour cet intertitre et ses variantes. 
L'intérêt de ces diverses leçons renvoie à la composition de la Risla en rela- 
tion elle-même avec le système de pensée islamique et son rapport au savoir. 
Cf. Mâlik, Muwattâ-— Iman Sayad, II, p. 592, n° 1096. 





1774. Le point de vue rapporté ici est celui des hanéfites (cf. Shâkir, op. cit., 
p. 591, n. 4). CF. Mâlik, Muwattâ — Iman Sayad, I, chap. Vil, p. 590-594, 
n° (1095) 1 ; n° (1097) 3; Bukhârî, Houdas-Marçais, IV, chap. IX : Du droit de 
succession de l'aïeul paternel en concurrence avec le père et des frères, p. 365. 





1777. Hajaba : exclusion d'un homme de la succession (ce qui est hajb hir- 
mån) ou d'une partie de la succession (et alors elle s'appelle hajb nugsän), 
attendu qu'il en existe quelque autre ayant droit (Kazimirski, Dictionnaire 
arabe-français). 


1784. Shâfi‘i dresse la liste des causes emportant incapacité de succéder : 
meurtrier = l'homicide ; différence de religion et apostasie, assimilable ici à la 
différence de religion = infidèle ; pour l'esclave, c'est le cas en règle générale. 


1786. Réponse à la remarque de l'interlocuteur (cf. 8 1779). 

1811. Cf. J. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, p. 19. 

1814. Unité du principe, diversité des ramifications : nous retrouvons le 
schéma du bayén; c'est exactement le même (cf. les paragraphes correspon- 


dants : $ 53 et si c'est ici — entre autres — que nous retrouvons la cohé- 
rence du système shäfi‘ien. 






1819. Cf. § 1321 et suiv. 
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GLOSSAIRE * 


a‘äda: recommencer (ablutions, prière). 
ab: père. 

‘âb: reprocher. 

abäna : exposer clairement. 

abbara : voir ubbira. 

‘abd (plur. ‘abid) : esclave, esclave mâle. 

abra'a: innocenter. 

abta'a: être en retard. 

abtala: invalider, annuler. 

adab: éthique, convenances, règles de civilité, éducation ; adab fi-l-akli : 
règles de civilité et de manières de table. 

‘adad: 1. nombre. 2. montant (aumône légale). 

âdamî (plur. -iyyûn) : humain. 

addâ: 1. accomplir (devoir, prière). 2. transmettre (tradition, information) ; 
ta'diyatu-r-risâla : transmission du Message divin. 

addaba : éduquer. 

“addala : déclarer honorable (témoin, transmetteur). 

adhâ: 1. mauvais traitements, sévices, fait de molester (coupable). 2. gêne. 
adhän : appel à la prière. 

adhina: consentir (demande en mariage). 

‘adl (adj. plur. ‘udäl) : honorable, équitable, probe, juste (témoins, trans- 
metteur de traditions) ; (subst.) : honorabilité, probité, équité. 











* Pour éviter d'alourdir le texte français, la plupart des mots arabes de ce glossaire 
n'y figurent pas. La traduction des termes est contextuelle (pour plus de détails, voir 
notre présentation, page 37). 
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adlé bi-: alléguer. 
adraka: 1. comprendre, saisir par l'entendement. 2. parvenir à accomplir 
(prière). 3. ètre contemporain, connaître personnellement (un Compa- 
gnon, etc.). 

“afäf: chasteté. 

afsada: invalider. 

afsaha fi: procurer des fac 
aftä : donner une consultation juridique, un avis motivé. 
‘afu: pardon. 

aghlab: prépondérant. 

n : ceux qui ont signé un pacte. 

ahäla (al-ma'nd) : ahérer le sens (d’une tradition). 

ahalla : permette, rendre, déclarer licite. 

‘ahd: pacte. 

ahdatha, yuhdithu (ve forme) 
frappé de souillure mineure. 
ahkâm : voir hukm. 

ahkama: fixer de manière claire (Dieu). 
ahl: gens, adeptes ; ahl al-fiqh: juriste: 
seurs du hadith, les spéci: 
Ahl al-Kitåb: Gens du Livr 
akhläf (sing. Hhilf) : pis (brebis, etc.). 

ajal: 1. terme (de la vie, etc.). 2. (transaction) : ilâ ajal : paiement à 
terme ; ajal ma‘lüm : terme connu ; ajal musammd : terme fixé. 

a'jami: “barbare”, non arabe. 

ajma'a: avoir en commun. 

ajnabi (plur. -iyyûn) : “étranger”, tiers, personne extérieure (procès, impu- 
tation calomnieuse de fornication). 

ajr: 1. salaire (sens coranique). 2. récompense. 

ajza'a: ètre valable, valide (acte de dévotion). 

akh (plur. ikhwa) : frère. 

akhadha : percevoir, prélever (taxe, aumône légale). 

akhbara: instruire, informer. 

akhlâq: éthique. 

akhraja: 1. exclure (succession). 2. épargner (quelqu'un de la peine légale). 
akhta'a: faire involontairement. 

ål: famille. 

åla: outil. 

‘alam (plur. a'lâm) : signe ; grand personnage. 

'alâma (plur. -âi) : signe distinctif ; repères [cosmologiques], signaux, signes, 
phases. 























1. décréter. 2. créer une nouveauté. 3. être 





ahl al-hadith : les partisans, défen- 
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ålim (plur. 'ulamâ’) : savant religieux de l’'islâm. 
alama: faire obligation, contraindre, lier. 

‘âm alfath: l'année de la conquête de La Mecque. 

‘âm al-Khandaq: voir khandaq. 

ama (plur. imå’) : femme esclave. 

‘amal: pratique vivante, usage judiciaire ; précédent. 

amän : sauvegarde. 

amäna (subst.) : objet confié, remis en dépôt (Coran) ; transaction, 
confiance. 

amana (verb.) : garantir. 

amara: 1. ordonner. 2. donner instruction. 

béré, volontaire. 





‘amd: intention, acte dé 
amdå 'alâ: ratifier, agréer, accepter, donner l'assentiment. 

ämid: intentionnel, délibéré. 

‘âmil (plur. 'ummâål) : gouverneur. 

‘amila: pratiquer. 

amin : personne à qui on confie un objet en dépôt, l'homme de confiance. 
amir (plur. umarâ’) : émir chef de détachement de cavalerie. 

‘âmm : général, global. 

‘ämma (subst.) : masse des croyants ; ‘ilm 'âmma : science destinée à la m 





sse 
des croyants. 
‘amma (verb.) : généraliser. 
ammara: élever au rang d'émir, nommer émir. 
amr (plur. umûr) : 1. chose. 2. ordre. 3. disposition. 4. norme, règle : alamr 
“indanå: “c'est la norme en usage chez nous”. 
amsaka: 1. consommer (chair des offrandes sacrificielles). 2. -‘an : s'abstenir 
de (acte). 
anâkha : faire s'agenouiller (monture). 
an'âm: troupeau. 
“anq: chevreau, petite chèvre qui n'a pas encore un an révolu. 
ankaha : marier. 
ésapprouver. 
angadha: sauver. 
Ansär: auxiliaire. 
‘anz: chèvre. 
anzala: décréter. 
‘aqada-lbay': conclure la vente. 
‘aqala: 1. comprendre. 2. payer la composition légale, le prix du sang. 
aqâma: 1. rester, résider. 2. administrer, apporter. 
aqâma-l-hujja : 1. administrer la preuve. 2. mugâm ‘alayhi : l'homme aux 
dépens de qui on fait quelque chose. 3. aqâma manâsik : accomplir les céré- 
monies et rites religieux (pèlerinage). 4. évaluer. 





ankara: 
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aqârib: proches (parents). 

agarra : avouer. 

aqäwil as-Sahäba : les dires des Compagnons. 

'aqd (plur. äqüd) : 1. contrat (mariage, etc.). 2. pacte. 

“äqil: sain d'esprit, raisonnable, sensé. 

'åqila : contributes solidaires ; “désigne le groupe de personnes auquel 
incombe, par solidarité naturelle avec l'auteur d'un meurtre ou d'une bles- 
sure, l'acquittement de la compensation en nature ou en argent” 
(art. “Aqila” de R. Brunschvig, £F, 1, p. 348). 

'aql (plur. 'ugûl) : 1. raison ; min qibali-b-'ugûl : hommes de saine raison 
2, intelligence 
3 
aqra'a bayn 



















pai 





tirer au sort. 





‘år: déshonneur. 


‘arab (a'råb) : 1. Arabes bédouins. 2. Arabes (anciens, antéislamiques). 
‘arabi : arabe (Coran). 





aragqa 
arbà : accroître une dette. 

ard : fibard : à la campagne (prière). 

‘ând : accident 

arika : sofa = lit (sarir). 

'ariyya (plur. 'arâyá) : prêts à usage, commodat, “la vente de dattes évaluées 
approximativement qu'on consomme fraîches contre des dattes sèches” 
(Shåfi'i, Risål 1623). 

arkhå damahu : expulser le sang (menstrues). 

arkhasa : accorder une tolérance. 
arnab: 
'arrå: exempter. 

‘arrasa 'alå: giter. 

arsh: indemnité. 

arsala-l-hadith : transmettre une trac 
arz: riz. 

'asab: héritiers ‘asab (parents par les mâles, en gros agnats, aceb). 

asåâba : 1. atteindre la cible ; asåba-l-ħaqqa : atteindre la vérité, être dans le 
vrai. 2. blesser. 3. consommer (mariage). 

‘asal: miel. 

asfara : musfir (celui qui accomplit la prière) à l'aurore. 

ashbah : plus conforme (au Coran, à la Sunna, etc.) ; ashbah bi- ma'nå : plus 
conforme à la signification voulue (par le Livre de Dieu) ; assimilable à (esclave). 
ashbiyûsh : plantain des sables. 

ashhada: citer comme témoins, témoigner. 














ièvre. 





ion “relâchée”. 
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ashhar (bi-L‘ilm) : qui jouit d'une grande réputation pour sa science légale. 
“ashira (plur. ‘ashâ'ir) : tribu ; ‘ashirat-al-agrabin : “cercle le plus proche du 
groupement (de Muhammad)”. 

‘asida : bouillie au miel et au sucre. 

‘asif: salari 
‘âsin : être désobéissant. 

asl: 1. principe, fondement, base, 2. cas de référence, cas primaire, précé- 
dent (analogie). 3. nature de la transaction (opp. à wasf) ; voir aussi usül. 
asqata : invalider ; écarter (succession). 

‘até : don. 

aʻtâ: attribuer (héritage) 

atà bi-: accomplir. 

ata ‘alä-Lishâgh : laver toutes les parties du corps (ablution). 

aʻtaqa: affranchir. 

atâqa : être (physiquement) capable ; atâga-l-qiyâm : capable physiquement 
d'accomplir. 

athäba : récompenser. 

athar (plur. âthâr) : “vestiges”. 1. tradition prophétique. 2. tradition remon- 
tant plus spécialement aux Compagnons et aux Successeurs. 

athara : transmettre (tradition). 

athbat : mieux établie (tradition). 

âthim : être coupable de péché. 

atlafa : voir itlâf. 

‘attala : annihiler (une sunna). 

awâsir : liens de parenté ou de sang. 

a‘waza : idhä awaza min as-sunna : en cas d'absence de sunna. 

awhaba : faire don. 

awhana : affaibli 
awjada: obtenir. 
awjaza : donner son accord, permettre. 

‘awrâ: 1. parties honteuses, attributs. 2. brèche, faille (transmission de la tra- 
dition). 

awsåâ li- : tester en faveur de (quelqu'un). 

äya (plur. âyâ) : verset du Coran, signe. 

‘âyana: observer directement. 

: uyûb) : 





























‘uyüb an-nis@”: vices rédhibitoires des 


ayli: voir talâq. 


ʻayn: chose, substance déterminée (marchandise) ; objet concret ; bi-'aynihi : 








dite ; ‘ayn mughayyab: réalité cachée ; ‘ayn-sh-shaÿ : substance ; bay‘ al‘ayn al- 
ghâ'iba : marchandise non déterminée dans sa substance. 
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äzima: être résolu. 

“aximatu-ttalàq: persister dans la décision de répudier. 
‘azl: coit interrompu. Voir note $ 830. 

azma'a ‘alà : être résolu à ; izmå': résolution. 

‘azuba: échapper (tradition). 





bâ‘a: vendre. 

ba'atha: déléguer, dépêcher. 

badan (plur. abdän) : corps, [apparence] physique, taille (animal). 
haghl (plur. bighäl) : mulet. 





bin : bâ'in min : distinct. 
ba‘ir: chameau. 
balad (plur. buldän) : cité, région, centre, métropole, pays. 
balägh : communication [du Message divin]. 
balagha : être majeur. 
ål ajeur : bawâtigh : femmes majeures. 
banü-Lumm : frères et sœurs utérins. 
baqar: bovins. 
1. absence d'obligation. 2. acquittement (devoir). 3. innocence. 
énédiction, 
tre libéré (d'une obligation). 
ba'th: corps expéditionnaire. 
bâtil: invalide, nul et vide d'effets. 
bâtin : “état intérieur”, caché, inconnu. 
batta at-talâq: répudier par décision irrévocable. 
bawl: fait d'uriner. 
bay' (plur. buyû') : contrat de vente, vente, transactions, échange, troc ; bay‘ 
algharar : vente aléatoire. 
bay'a : serment d'allégeance. 
bâya'a : prêter serment d'allégeance. 
bayän : explicitation, discours clair et limpide, communication, démonstra- 
tion, exposé, déclaration. 
bâyana: distinguer. 
bayät: attaques, incursions, raids nocturnes. 
bayt: domicile conjugal ; Bayt al-mäl: Trésor public. 
bayyata : entreprendre un raid nocturne. 
bayyi : vendeur. 
bayyina (plur. -à) : (subst.) : preuve, preuve testimoniale ; bayyinl: preuves 
ses (adj.): clair. 
: innovation blâmable. 
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bikr: vierge, non mariée, célibataire. 
bint (plur. banâi) : fille. 

burqu“: voile. 

buzûgh : lever (soleil) 


da‘ä: inviter à embrasser l'isläm. 
däbba (plur. dawbb) : animal, bête de somme. 
dabu‘: hyène. 

dadah: coupe à boire. 

dafa'a: écarter. 

dåffa : foule de pauvres gens venus à Médine lors de la fête du Sacrifice 
(époque du Prophète). Voir note § 
dahika: rire. 

dahiyya (plur. dahâyå) : offrandes sacrificielles. 

dakhala : dukhila ‘alayhim : interpolations commises par les transmetteurs ; 
madkhül bihä : consommer légalement un nouveau mariage. 

däkhil: 1. inclus, compris. 2. qui relève de la même catégorie. 

dâkhirîn : voir tâ'i 
dalâla (plur. 0 : indication, indice, signe. 

dalil: indication, illustration, preuve. 

dalla ‘alâ: illustrer, montrer, prouver 

dallasa : 1. cacher un vice ou une imperfection, frauder (vente). 2. intro- 
duire une interpolation (tradition). 
dam: sang, personne. 

damän : caution, responsabilité, garan 
suivent la responsabilité”, “le profit est lié à la responsabilité”. 

dâmin : responsable, garant. 

dâna : être soumis. 

daniyya : femme de statut inférieur (opposé à sharifa). 

dâr (plur. diyr) : (éloignement) géographique, habitat ; dâr al-harb: terri- 
toire ennemi ; dâr aLislâm, dûr a-muslimin : territoire de l'islm. 

dar’: non-application ; dar'u-Lhadd : non-application, renoncement à la 
peine légale. 

darâ : prendre conscience, comprendre, savoir. 

daraba : darräb: 1. qui voyage beaucoup. 2. qui 
darajâ (plur. -âi) : degré (dans le savoir). 
darar: dommage, injure. 

darra: 1. coépouse. 2. voir mithgâl. 

darûra: nécessité (en tant qu'élément de dispense). 
da‘wa : cause, appel (islâm). 

dayn (plur. duyûn) : dette, droit, obligation. 
dayyaqa ‘alâ: assujettir (à la même contrainte, 




















Al-kharâj bi-d-damân : “les profits 





at souvent les femmes. 


tre une gêne. 
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dhahab: or. 
dhahaba là: adopter, soutenir. 

dhanabu-ssirhän : lit. la “queue du loup” (= "entre chien et loup”, crépuscule). 
dhanb (plur. dhunäb) : péché, 

Dhät ar-Riqâ: expédition (du Prophète). 

dhaw-Larhäm : “parents par les femmes” ou extensivement “parentés”, 
Reconnaissance de celles du droit naturel (par rapport aux parentés 
conventionnelles que sont les pactes), exigée par ce que nous appellerions 
que l'isläm assigne au kitáb, c'està-dire, ici, au Livre 
1” (J. Berque, Le Coran, essai de traduction, p. 197, sur 

















slois non écrites» 





conservé par Di 

Cor. VINI, v. 75) 

1, mention, mémoration, invocation ; 2. réminiscence (de Dieu, 
a mort) 

dhimma: protection. 

dhimmi : protégé (chrétiens). 

dhü-Lqurbà : proche. 

didd (plur. addäd) : contraires. 

din: religion, vie spirituelle. 

dinar: dinar, monnaie d'or. 

dirham: dirham, dirhem, monnaie d'argent. 

diya: composition légale ou conventionnelle, prix du sang : “réparation soli- 

daire” ; ("parents du côté paternel” ; "responsabilité collective”) ; versée à 

titre d'une compensation pour un délit commis. 

du‘ä': appel. 

dukhûl: 1. consommation (de mariage). 2. “entrée”, début (de la prière). 

dukhn : millet. 

dunyé : vie temporelle, monde d'ici-bas ; lahu dunyå 'azîma : être à la tête 

d'une richesse colossale. 


























Jadå: 1. considérer comme réparation compensatoire ; 2. payer, rembour- 
ser (gage). 

Jadaha : être trop lourd (composition légale). 

fadhdh: isolé, seul (homme). 

Jadikh : boisson forte préparée avec des dattes non mûres et de l'eau. 
fadila: vertu, prééminence. 

fadl: 1. mérite supérieur, précellence, grâce divine, vertu. 2. excédent (usuraire). 
Jahima: comprendre. 

Jähisha (plur. fawähish) : turpitudes. 

fahm: compréhension. 

Jâjir: dépravé. 

Jalak: voûte céleste. 

faqih (plur. fuqahâ’) : spécialiste en figh, juriste, jurisconsulte. 
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far‘ (pur. furd) : applications secondaires, “branches” du droit positif, en 
tant qu'opposées aux usñl 

farada: prescrire une obligation 

fâraqa: s'écarter. 

fard (plur. furûd) : 1. devoir de stricte obligation, commandement divin. 
Jard 'ayn : devoir personnel incombant à chaque individu ; fard kifäya : 
devoir collectif, incombant à l'ensemble de la communauté ; si quelques- 
uns s’en acquittent, la communauté dans son ensemble en est dispensée. 
2. part fixée à un héritier. 

farida (plur. fard'id) : 1. devoir de stricte obligation. 2. parts allouées aux 
héritiers, succession. 

farj (plur. furûj) : parties génitales, organes sexuels. “Le mot farj ne désigne 
pas seulement les parties génitales de l'homme et de la femme, mais encore 
l'anus de personnes de l’un et de l'autre sexe” (Ibn Zayd al-Qayrawäni — 
L. Bercher, La Risâla, p. 338, n. 19). 

farq (plur. furûq) : 1. distinction légale. 2. partage (entre vérité et erreur) 
Jarraqa :-bayna:: séparation (entre époux) ; opérer des distinctions. 
‘fasada: ètre invalidé, vicié. 
fasaha: procurer des facilités. 
Jasakha : annuler, frapper de nullité (vente, mariage) 

: erroné, nul ; irrégulier, vicié (contrat de mariage, etc.) 

fûsiq: pécheur, dépravé (homme, cité). 

faskh: 1. annulation (vente). 2. dissolution (mariage). 

fasl: interruption, séparation. 

fath : fath Makka : prise, entrée triomphale du Prophète à La Mecque 
(11 ramadan 8-9/20 janvier 630). 

Jfatwå (plur. fatåwâ / fatui) : opinion d'un mufti considérée comme légale ; 
avis juridique motivé, consultation juridique. 

Jay'a / fiy'a: reprise de Ia vie conjugale ; rapports conjugaux 

f'a: voir fay'a. 

fidya: rançon. 

fikr: réflexion. 

f'l (plur. afâh : actes, action, comportement. 
fiqh: science de la shari'a, la loi sacrée de l’ 
musulman ; théorie juridique ; ahl al-fiqh : spécialistes de fiqh. 
fitr: rupture du jeûne. 

fitra: “génie”, le propre de (la langue arabe). 

fulân: un tel, telle personne. 

“furga : séparation, scission ; furqa bayna : séparation entre les deux époux 
(serment d’anathème) ; furgân : démarcation (entre le mal et le bien). 


























m ; jurisprudence ; droit 
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ghâba ‘an : être hors de vue (le S: 
échapper. 

għafla : inattention, insouci 
ghâ'ib: absent, hors de vue (Sanctuaire sacré de La Mecque) ; non pré- 
sent (métal). 

ghàit: défécation. 

ghalas : pénombre de l'aube. Voir taghlis. 

ghalat (subs.) : erreur. 

ghalatn (verb.) : se tromper. 

għalla: profits, produits. 

ghħallasa: mughallis: (accomplir la prière) dans la pénombre de l'aube. 
ghanam : ovins. 

ghanima : butin de guerre. 

gharéma : réparation. 

gharar: aléa, risque, hasard, incertitude (ex. vente subordonnée à la portée 
d'une femelle ; d'oiseaux avant de les avoir pris, etc.). 

gharb: grande outre. 

gharima : dédommagement. 

għayb: qui échappe, inconnu. 

ghazäl : gazelle. 

ghiräs: plantations. 

ghirra : attaque soudaine. 

ghuläm : 
ghurm : créance. 





tuaire sacré) ; être inconnu, caché ; 





nce. 




















ghurra : indemnité à payer pour un avortement provoqué (esclave mâle ou 
femelle) 


ghusl: ablutions majeures, grandes ablutions. 





habasa : priver du droit. 
habl: grossesse. 
habs: 1. retenue au domi 





le conjugal. 2. rétention d'un objet afin de garan- 
tir un droit. 3. accumulation de sang, rétention de sang (menstrues). 

häda : avoir ses menstrues. 

hadäna: soin que prend une mère d'un enfant. 

hadar: fi-thadar: en ville, en milicu urbain. 

hadara: verser (sang). 

hadd (plur. hudûd) : 1. limites d'une chose. 2. châtiment ; peine légale. 
hadda: appliquer (une peine légale). 

haddatha: rapporter, transmettre (traditions). 

hadith (plur. ahâdith) : 1. tradition provenant du Prophète. 2. récent ; hadi- 
than: aux époques récentes. 

hådith : produit. 
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hadra: présence (transaction). 

hafaza : conserver, retenir (en mémoire). 

håfiz (plur. huffâz) : transmetteur d'excellente mémoire. 
hå'id : qui a ses menstrues, ses règles. 

hajaba : exclure, écarter (succession). 

hajb: exclusion (héritage). 

hâjj: pèlerin 

hakam: arbitre. 

hakama: juger, donner une sentence ; hakama bayna : arbitrer. 
hâkim (plur. hukkâm) : juge, magistrat. 

hål (plur. âi) : statut, état, circonstance, condition, situation, trait. 





halafa: jurer. 
halaka : périr, se corrompre (marchandise) 

halâl: non interdit, licite, permis. 

halla ‘alâ: moment où il faut s'acquitter (dette). 

hämil (plur, hawämil) : enceinte, en cours de grossesse. 
haml: grosse: 
haqiqa: connaissance, réalité 
intime et profonde. 

haqq (plur. huqûq) : 1. droit, dû : hugûg Allah : droits de Dieu ; haqq âdam 
droit des hommes. 3. titre (succession). 4. vérité. 

harab: fuite. 

haråʻir : femmes de condition libre. 
harâm: 1. interdit ; illicite. ré 
harf (plur. ahruf) : 1. lettre. 2. lecture ; sab'ata ahruf: “variantes” de lecture 
(coranique). 

harîr : voir laylat. 

harîs : envieux. 

hatm: caractère inéluctable. 

hawwala ‘an : détourner (Dieu). 

hayâ: pudeur. 

hayd, hayda (plur. hiyad) : menstrues, flux menstruels, menstruation. 

















intime ; haqiqa al-ma'rifa : une connaissance 

















hayy (plur. ahyå 
hazara: interdire. 
hazm: ferme! 
hazr: interdiction. 

hazz: part (héritage). 

hiba: don. 

hidâya : hudâ: “guidance”. 

hifz: mémoire, mémorisation, capacité à retenir les traditions. 
Hijra: Hégire, Emigration. 

hikma: Sagesse (divine). 
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hila (plur. hiyal) : expédient juridique, dérobade, échappatoire. 

hilål (plur. ahilla) : croissant de lune. 

hiläq: rasage de la tête (pèlerinage). 

hilf: pacte. 

hils: couverture de cheval. 

himår (plur. humur) : âne. 

himmis: pois chiche. 

hinta: froment 

hirz: lieu sûr : choses qui sont en garde ou en dépôt. 

hudba : mithi hudbati-th-tħawbi (liu. comme le pan d'un vètement) : “comme 

une chiffe” (homme). 

hujja: 1. preuve, argument. 2. autorité ; aqåma-lhujja : administrer la preuve 

(Dieu) 

hukm (plur. ahkâm) : statut légal, qualification juridique, décision de justice, 

sentence, commandement divin, règle de droit, prescription, Loi, jugement, 

statut succesoral ; hukm abîmån : loi de la foi (musulmane) : elle interdit de 

verser le sang de ses fidèles (yumna'u bihi ad-dam) ; hukm dâr al-imän : loi 
égissant le territoire de la foi musulmane qui interdit toute incursion 

lighära) contre les personnes sous sa protection. 

huküma : punition pour certaines blessures. 

hurma: inviolabilité, protection, garantie de la Loi. 

hurr (plur. ahrâr) : personne (de condition) libre. 

hurriyya : liberté. 

hût: poisson. 


























ibâna : élucidation, écl 
ibh: 


ibn (plur. ban) 
ibrå': acquittement. 

ibtál: tenir pour nulle (thèse). 

ibtid& : 1. point de départ, institution (de l'abrogé et de l'abrogeant). 
2. apporter des innovations (blâmables). 

‘id (plur. a Séd) : fête. 

idâfa il: rapport de complémentarité avec quelqu'un. 

idäh: clarification. 

‘idda (plur. idad) : retraite de continence ; période d'attente légale pendant 
laquelle les femmes répudiées ou veuves ne peuvent contracter un nouveau 
mariage (EP, I, p. 472). 

iddaa : yudda'â ‘alayhi : défendeur. 

idhn : permission, autorisation. 
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idräk : accomplissement (devoir). 

ifia‘ala : forger (tradition). 

ifarada: imposer. 

iftaraqa: diverger. 

ighâra : incursion. 

ightasala : s'acquitter des grandes ablutions. 

ihâla : altération de sens (tradition). 

ihâta : savoir certain et complet ; atteindre la certitude totale. 
ihrâm : état de sacralisation. 





ihsân : protection, empêchement ; é 
ihtabâ : se draper (voir ishtimål) 
ihtamala : supporter une signi 
ou telle signification). 
ihtiyât : prudence. 

ijâra : salaire. 





at de “préservé”. Voir muhsan. 





re susceptible de comprendre (telle 





ijâza : approbation ; licence 
ijmå': consensus communautaire, 
sus des savants de Médine ; ijmå' an-nås : consensus des gens [= des savants]. 


ccord unanime ; ijmå' ahli-l-Madina : consen- 





ijlama'a: 1. avoir en commun. 2. manifester un accord gén 
usage du raisonnement personnel 





un consensus. 
ijtihäd : effort de recherche personnelle 
(ìjtihâd ar-ra ÿ) plutôt réduit au qiyâs (Sh: 
ijtimä*: 1. consensus ; 2. agrégat (corps) 
ikhlås an-niyya : manifester une intention sincère à (Dieu) ; al'amal: sincé- 
rité du culte (envers Dieu). 

ikhtalafa : donner lieu à variation, diverge 

ikhtiläf: divergence, opposition, contradiction, désaccord (entre juristes où 
transmetteurs de traditions). 

ikhtiyär: choix, préférence, option. 

ikråâh : contrainte. 

iktasaba : se procurer des gains. 

ilà : serment d'abstinence de rapports sexuel 
“lla (plur. la) : 1. tare, défectuosité (traditi 
imâma: voi 
‘imama : turban. 

imâm (plur. a'imma) : imam, guide, chef. 
iman : foi ; kamål : plénitude de la foi. 
imra'a (plur. niså’) : femme. 

imsâk: 1. consommer. 2. renoncer. 
imtahana: éprouver, mettre à l'épreuve. 
imtanaʻa: refus (serment). 

“inab: raisins secs. 

indhår: avertissement. 












, prononcé par le mari 
n) ; 2. mal (physique) 
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infarada : infiräd : ‘an tariq atinfiréd : par voie uni-individuelle (tradition) ; 
‘alé-Linfiräd : individuellement (mariage) ; munfarida: unique survivante 





ins : humain 
insåf: équi 
intahà ilà amri fulän : exécuter les ordres d'une personne. 
iqâma : second appel de la prière. 

igbâl: offensive, combat. 

igrâr : reconnaissance, aveu. 








irsål: 1. envoyer (missive), 2. évacuation (du sang). 
irshåd : “guidance” (des croyants), diriger sur la bonne voie. 
irtadá: agréer. 
irth: héritage. 
irtiyéb: doute. 
isäba : 1, commerce charnel, avoir des rapports sexuels, consommation du 
mariage. 2, bonne direction, avoir raison, être dans le vrai (mujtahid). 
ishà (plur. asäbi') : doigt. 
isbâgh accomplir complètement un acte de dévotion (prière). 
isfär: aurore (accomplissement de la prière). 
ishära: allusion 
ishtaghala : distraire. 
ishtaraka : transmettre de 
ishtarata : süpuler express 
ishtimäl as sammä”: “manière de se draper. Ce procédé consiste à placer l'un 
des bouts de la pièce d'étoffe sur l'une des épaules et à laisser l'autre partie 
du corps non recouverte par l'étoffe” (Bukhäri, Houdas-Marçais, IV, p. 103) ; 
‘se draper dans un vêtement unique (an yahtabiya fi) de façon à exposer ses 
ales (farj) vers le ciel” (Shâfi'î, Risâla, § 946). 

ion à Dieu ; islâm. 
ism (plur. asmâ’) : terme, nom, qualificatif, substantif, mot, qualité, titre 
(ex. paternité) ; agallu-asmå': noms désignant un [temps] minimal. 
isnäd : chaîne de transmetteurs, de garants, d'autorités d'une tradition. 
isqât: abandon (d'un droit), être ou devenir caduc. 
istabrâ: 1. respecter le délai de viduité (femme veuve ou divorcée). 2. dissiper. 
istadbara: tourner le dos à la qibla. 
istahsana: 1. trouver beau, préférer. 2. faire usage de préférence juridique 
istihsän. 
istakhlafa : désigner comme calife. 
ista'mala: faire usage. 
istagâma : être valide. 














e associée (tradition). 
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istaqbala : faire face à la qibla. 
istaslafa : emprunter. 

istatâba : engager à repentir. 

istawâ : être au zénith (soleil). 

istawfä : 1. disposer (marchandise). 2. s'acquitter (de la dette) 

istird”: délai de viduité, examen de viduité (H. Laoust, Le Précis de droit d Ibn 
Qudéma, p. 213) ; respecter la période d'attente destinée à constater la 
vacuité de l'utérus (Ibn Zayd al-Qayrawânî — Bercher, La Risâlâ, p. 195). 
istidlâl: démonstration fondée sur des “indices, des indications” (Coran ou 
Sunna), élaboration déductive, raisonnement inductif. 

istifa’: acte de recevoir, de prendre possession (marchandise). 

istihsân : préférence (juridique). 

istijmâr : lavage, nettoyage, ablution par les cailloux, ablution “pétrale”, 
istimsäk : observance. 

istinbât: élaboration déductive, raisonnement déductif. 
istinjä” bi-Lhijâra : nettoyage par les pierres (prière) (Shi 
ablution “pétrale”. 
istis'â’: possibilité pour l'esclave de racheter sa liberté par son tra 
istisghâr : accorder peu de considération. 

istishâra : demande de conseil. 

istislâh : fait de prendre l'intérêt public en considération. 

istisqä”: rogations de pluie. 

i‘tadda : observer la période d'attente légale (femme). 

itamada ‘alâ: s'appuyer sur. 

itarafa : faire un aveu, avouer. 

itazala : itizäl : se tenir éloigné (des femmes). 

ithm : péché. 

itlâf an-nafs : priver de vie (condamné). 

ʻitq : affranchissement. 

ittahama : suspecter, mettre en doute (tradition). 

ittibã : 1. suivre, se conformer à (l'ordre de Dieu, du Prophète), obtempé- 
rer, dépendance, conformité, conformisme ; 2. être un complément. 

iwz : pénurie. 

izâla : altération, écart (de sens). 














Risäla, $ 86) ; 














ja‘ala: établir, créer ; ja‘alahu aban : assimiler au père (succession) ; ja‘ala 
lahu : accorder ; ja‘ala mudadan : encourager. 

jabara : contraindre. 

jadd: grand-père, aïeul ; jadda : grand-mère, aïeule. 

jafra: agnelle, agneau sevré(e) qui a atteint quatre mois et qui commence à paître. 
‘jahida : déployer tous ses efforts. 


494 SHÂFrÎ 





jahila: ignorer. 

jahl, jahåla : ignorance 
j dr bi-Lqiräa : récitation à voix haute (Coran). 

ermis, admis, admissible, acceptable. 

Pal: flagellation. 

“combinaison” : mariage simultané avec deux femmes qui sont liées 
an degré d'interdiction (Schacht, /ntroduction.…, p. 138) ; épou- 
ment deux femmes non épousables (voir makram). 2. regrou- 
pement de plusieurs prières (en voyage). 3. harmonisation des traditions 
divergentes. 5, collecte (des traditions). 

jéma'a L. posséder en commun. 2. avoir des rapports sexuels. 

jamá'a : communauté ; jamå'a al-muslimin : communauté des musulmans ; 
luzüm aljamä'a : voir luzüm. 

jamäl': beauté. 

jm": général, générique ; encyclopédique (savoir, connaissance), englobant. 
janäba : impureté majeure, grande impureté. 

jandza (plur. jan is) : funérailles. 

jéni : meurtrier, auteur d'un délit. 

janin mayyit: fœtus abortif, mort-né. 

jâra : coépouse. 

jarh (plur. jiråh) : 1. blessure. 2. récusation (témoin, tradition). 

járiya (plur. jawåri) : femme esclave. 

jarra (plur. jirar) : jarre. 

jarra ilayhi : exploiter (un avantage). 

jâwaza (alqasd) : excéder la mesure. 

jawwaza : autoriser. 
jâza : tajüzu shahâdatuh 
jaz: 1. sanction, récompense (négative ou positive). 2. réparation : jazâ’ as- 
sayd : réparations de chasse (pèlerin en état de sacralisation). 

jazza'a : répartir (en goupes). 

jidhm: voir nasab. 

jiha (plur. ål) : 1. source (du droit). 2. modes de constitution. 3. point de vue. 
jihâd : guerre sainte. 

: L entretenir des rapports sexuels, acte charnel. 2. ensemble, science 
d'ensemble. 3. somme (arithmétique). 4. base commune. 

jinâya (plur. -âi) : tort, délit, crime. 

Jins (plur. ajnds : genre, espèce (marchandise). 

h : voir jarh. 

jizya: impôt de capitation. 

jumla: prescription de portée générale ; ensemble. 

junub: impureté majeure. 

n bloc ; quantité indéterminée. 





















émoignage recevable. 
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ka'b: cheville. 
kabsh : bélier. 
kadhdhaba : traiter d'imposteur. 
kafara ba'd islämihi : abjurer après sa conversion à l'islâm, apostat. 





kaffâra : expiation. 

kâfir (plur. kuffâr) : incroyant, infidèle. 

kalâm : discours, langage, déclaration, renseignement, propos. 

kallafa : assujettir, contraindre ; kullifa : assumer la pleine responsabilité. 
käâmil : kämila sahiha : réelles et complètes (menstrues). 

kasb: gain acquis. 

kashf al-'awra ; nudité visible. 

kaswa : vêtement. 

kataba: prescrire. 

kathar: spathe de palmier. 

kathra : grand nombre. 

kåtib: secrétaire de chancellerie. 

kayfa : nature, modalités. 

kayl: mesure de capacité. 

kayli: voir makil. 

khabar (plur. akhbär) : “information” au sens large ; communication divine ; 
donnée, tradition du Prophète, des Compagnons ; khabar al-wĉhid : tradition 
“isolée”, individuelle, “uni-individuelle”. Histoire. akhbâr munfarida : tradi- 
tions uni-individuelles. 

Rhâbara : pratiquer le contrat dit de mukhäbara (voir ce mot). 

khâbir: informé. 

khäfata : mukhäfata bi-l-qirâ'a 
khâla : toute maternelle. 
khälafa : s'opposer à. 

khaläq: sort. 

khalq: hommes, créatures, l'humanité. 

khalqa : morphologie. 

khalt: dans yakhlitu fihi : brassage de langue. 

khamasa: attribuer le quint. 

khamr: vin, boisson fermentée. “On appelle khamr tout ce qui fait perdre la 
raison” (Mâlik, Muwattâ— Iman Sayad, II, p. 1061, n° (1599) 13. 

khandag: ‘m al-Khandag: l'année de (la bataille) du Fossé. 

kharâj: 1. impôt foncier ; 2. produit, profit (tiré d'un esclave, etc.)- 
kharaja min : 1. échapper à, être libéré de (obligation). 2. se soustraire à 
(une peine légale). 3. “sortir” de la prière, l'achever. 

khärij: 1. externe, non inclus. 2. récolte. 
























tion à voix basse (Coran). 
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khars : bi-kharsihä : évaluation approximative (des fruits d'un arbre, etc.) ; 
taqdir zanni, estimation conjecturale (Shâkir, Ar-Riséla, p. 188, n. 12). 
khasla : caractéristique 

khasm : partie dans un procès, partie adverse. 

khâss: particulier (acception, sens, signification) ; spéciale (faveur). 
khassa (verb.) i 
khässa (subst.) : élite, spécialiste ; ‘ilm alkhässa: science de l'élite (opp. à ‘âmma). 
khata’: erreur, involontaire (meurtre, délit, etc.). 

khataba : demander en mariage. 

khätaba : s'adresser à quelqu'un ; exprimer (idée), lui adresser un discours ; 
man khütiba biha : destinataire du discours. 

khatm an-nubuwwa : sceau de la prophétie. 

khawf: peur (du danger). Voir salât. 

khħawl : fait de prendre des captifs ennemis comme esclaves, serviteurs, 
concubines, 

khayl: chevaux. 

khayr (subst.) : bien ; khayr ummatin ukhrijat li-n-nås : “la meilleure commu- 
nauté qui ait paru sur terre” (Coran). 

khayyara : offrir un choix. 

khidma : service. 

: califat (= imâma suprême). 

nstitution physique. 

: auriculaire. 

porc. 

khira : choisir. 

khitba : demande en mariage. 

n ; khiyår al-majlis: droit d'option des deux parties avant 
























oir mash 'alå-l-khuffayni. 

nt à ses engagements. 
khums: quint 

khurûj: “sortie, clôture”, fin (de la prière). 
khusûma : procès. 

khusûs : particularisation (d'une signification). 
khutba: prône, sermon du vendredi. 

kiswa: vêtement, habillement. 

kitåb (plur. kutub) : livre, Ecriture, missives. 
kitâba : acte dressé régulièrement par lequel on affranchit un esclave ; 
franchissement contractuel. 

kufr: impiété, infidélité, apostasie. 

kull: tout, totalité (héritage, etc.). 
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kunya: élément onomastique composé d’Abû “père” pour les hommes ou 
Umm “mère” pour les femmes et d'un nom propre. 

kusbar : coriandre. 

kusûf: éclipse (lune, soleil). Voir salât. 


lâ'ana baynahumå : procéder à la prononciation de la formule d'anathème. 
laban: lait. 

ladhdha : taladhdhudh : plaisir subjectif 

laf: (plur. alfäz) : vocabulaire, terme, vocable, mot, lettre. 

lâhiq: enfant qui appartient au père. Voir luhûg. 

lahu an: être légalement qualifié. 

lahza ‘ayn: clin d'œil, 

laqîta: objet trouvé. 

laylat al-harîr: “la nuit des Hurlements” (bataille entre ‘Ali b. Abi Tälib et 
Muʻâwiya). 

lâzim : contraignant, impératif, qui lie 

lazima: être obligatoire ; contraindre, lier (commandement, décision). 
li‘ân : serment d'anathème (accusation d'adultère) ; “Le mariage est dissous 
par lin qui ressortit au droit pénal : le mari affirme sous serment que sa 
femme a commis l'adultère et que l'enfant qui lui est né n’est pas de lui, et 
la femme, le cas échéant, affirme le contraire sous serment” (J. Schacht, 
Introduction au droit musulman, p. 140). 

lisân : langue, voix ; lisân al-'arab: langue arabe, langue des Arabes. 

lugha: langue. 

luhûq a-walad : appartenance de l'enfant, reconn 
ivre” la communauté (musulmane), se conformer à elle, 

















is 





nce de paternité. 





luzûm aljamå'a: * 





må : må lahu : 
mablagh: degré 
mab'ûth ilayhi : destinataire. 

madå : expirer (période). 

madhhab (plur. madhähib) : 1. mode d'expression. 2. opinion, thèse. 3. doc- 
trine, école de droit. 

ma'din (plur. ma'âdin) : 1. métal. 2. mine. 

madmada: se rincer la bouche. 

madmûn : garanti (marchandise) ; madmûn 'alayka : garanti par toi, sous ta 
responsabilité. 

ma‘düd : qui peut être compté (ex. coups lors d'une flagellation). 

mafrüd : obligatoire, prescrit, canonique (prière, aumône légale, etc.). 
mafsûkh : annulé, dissous (mariage) 

maghäzi: campagnes militaires (du Prophète). 

maghlb ‘alà ‘aglihi : qui a perdu la raison. 

maghnam : butin de guerre. 


roit ; må ‘alayhi : devoir. 
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maghrib (plur. maghårib) : 1. coucher (astres) ; couchant. 2. prière du maghrib. 
mahall: échéance (terme) ; mahalla-bajali : échéance du terme. 

mahârim : voir mahram. 

mahid : menstrues. 

mahmüd : recommandé. 

mahr: présent nuptial ; montant du makr déterminé ; dot. 

mahram (plur. mahårim) : 1. personne interdite (femme), non épousable. 
2, acte interdit. 

majhûl: inconnu (transmetteur). 

majlis : “séance”, rencontre des parties contractantes. Voir khiyâr. 

majma“: rassemblement. 

maÿüs : zoroastriens (mages). 

makän : rang (du Prophète). 

makhmüs : soumis au quint. 

makhraj: 1. Cabharf) : articulation d'un mot, d'un verset (sur une significa- 
dérobade. 

makil: choses qui peuvent être mesurées. 

makrûh: répréhensible, désapprouvé. 

maktüb: prescrite, canonique (prière). 

ma'kûl: denrée comestible. 

mål (plur. amwål : bien, richesse matérielle, patrimoine. 

malaka : må malakat aymånunå: (nos) concubines. 

málik : propriétaire, possesseur. 

malik : roi. 

ma'lûm : connu, certain. 








tion). 2 





mamarr : passage ; mamarr 'alâ-lard : chemin en terre battue. 

mamlúk (plur. mamålík) : 1. esclave måle ; mamlûka : femme esclave. 2. en la 
possession (du propriétaire) 

mamnú'a: protégée, défendue. 

ma'nå (plur. ma'âni) : trai cation, raison, cause, 
thème, caractère, possibilité, interprétation, disposition ; ff ma'nd-at-asl : 
conforme à la signification du cas de référence. 

ma'wå: lieu de passage. 

mana‘a: empêcher, protéger. 

manfa'a: (plur. manáfi’) : utilité, produit, usufruit. 

manhi: interdit. 

måni': empêchement, protection. 

manküha : demandée en mariage. 

mansäkh : abrogé. 

rescrit, textuellement explicite (obligation, devoir, prière). 
manzil (plur. manézil) : demeure. 

manzila : place ; manzilatu-d-darûra : cas de nécessité. 








contenu, sens, sign 
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magâm : lieu, séance (marché) ; rang 
magdura : pouvoir. 

maqrûn: 
maʻqûl: raisonnable, produit du raisonnement systématique, conforme à la 
raison ; ashbah bi--ma'qûl az-zāhir: la plus vraisemblable rationnellement et 
littéralement. 





magtû*: voir ‘udhr. 
mardäd : récusé (témoignage). 

marfig (plur. marâfiq) : commodités. 

marfû' : 1. un hadith est dit marfú' “remontant” lorsqu'il remonte directement 
au Prophète. 2. pardonné, levé (devoir), personne dispensée (d'une obligation). 
marghüb ar-riwâya ‘anhu : dont on répugne à transmettre les traditions, récu- 
sable (rapporteur). 

ma'rifa : connaissance. 

marjäm : lapidé 

markab: monture. 

marûf : d'une grande notoriété, célèbre, connu, connaissable, con: 
masdar: source (analogie). 

mash: se passer la main sur (les pieds), effleurer. 

mash ʻalâ-l- khuffayn : madéfaction, friction des chaussures (prière). 

Voir note § 636. 

mash'ar (plur. mashâ'ir) : stations sacrées [du pèlerinage]. 

mashhür : répandue (tradition) ; célèbre (homme). 

ma'siya (plur. ma‘äsi) : désobéissance, transgression. 

mâshiya : troupeau, bétail. 

Masih (at-) : le Messie (Jésus). 

masjid : al-Masjid al-Harâm : la Mosquée sacrée, le Sanctuaire consacré (la Ka'ba). 

maslaha: intérêt public. 

maslûk : passager (chemin). 

masmů‘“: entendu. 

ma'sûm: inviolable, protégé par la Loi islamique. 

matâ“: possession. 

mathal (plur. amthål) : “semblance” (J. Berque), paraboles, proverbes et locu- 
tions proverbiales. 

ma'tham: péché. 

mathnå: deux (épouses). 

matla‘ (plur. matåli') : lever (astres). 

matlûb: objet spécifique. 

ma‘äna : aide. 

maudi‘ (plur. mawédi : 1. positions (astres). 2. rang, place prééminente (du 
Prophète). 3. dépositaire. 4. cas, situation. 5. sujet à. 

mawdü*: pardonnable (erreur). 











500 SHÂFTÎ 


maulé (plur, mawlÿ : client (ou patron). 

mauqi*: qadr mawqi‘ihi : degré de parenté (succession). 

mawqif: station (pèlerinage) 

mawrüth : bénéficiaire d'un héritage ; légataire. 

mawsäf : qualifiée, décrite (marchandise). 

mausül: liée, ininterrompue : chaîne des transmetteurs, des autorités, des 
garants de la tradition 

maurün, où wazni : chose qui peut être pesée, denrée mesurée au poids. 
mayl: penchant. 

mayta : animal abattu non rituellement. 

mayyit (plur. mawi) : défunt, cadavre. 

mihrâs: pilon. 

milk: propriété ; fi milkihi + en sa possession ; milk “femmes de votre 
droite propriété" (concubines) ; milk almushtari: possession de l'acheteur. 
miqât (plur. mawâgît) : moments fixés (prières). 

miråth (plur. mawårith) : héritage ; succession. 

mirfaq: coude. 

mirhåd (plur. marâhid) : latrines. 

mirt (plur. murûf) : manteau. 

misr (plur. amsär) : métropole. 

mistah : rouleau à pâtisserie. Equivalent du persan gübah = sawbaj / sübaj: 
cylindre pour étendre la pâte (Kazimirski) ; définition équivalente à celle 
donnée par Shäkir (p. 427, n. 3). 

mithål : mithål sabaqa : “modèle antécédent”, précédent. 

mithâq: pacte. 

mithl: équivalent rigoureux, semblable, similaire, l'équivalent compensa- 
toire ; (subst.) : similitude. 

mithqâl :-darra : atome. 

muähid : celui qui a signé un pacte, 

mu äkil: commensal. 

mu‘âmala : transaction. 

mu'aggat : est fonction des circonstances. 

mubâh : indifférent (non obligatoire, non répréhensible). 

mubärakât: bénédictions (lors du tashahhud. Voir ce mot). 

mubham : ambigu (déclaration). 

mubtà‘: acheteur. 

mudadan : encourageant (ja‘ala mudadan). 

mudallis : interpolateur (traditions), auteur d’une fraude. 

mudd: mesure, boisseau. 
mudda: certaine période de temps. 

mudi: expiration, délai (prescription). 

mufarraq: varié. 






































LA RISÂLA 501 





mufassara: (dispositions révélées) de manière détaillée 

muftariq: variable (jugement). 

mufiî: mufti ; spécialiste de la loi religieuse qui donne une opinion autorisée. 
mughallis : voir ghallasa. 

mughayyab: hors de vue (Sanctuaire sacré), caché, indéterminé, inconnu 
(produit, récolte, quantité de lait de la musarråâi)- 

mughmä ‘alayhi : qui a perdu connaissance. 

mughtasal (plur. -4) : commodités. 

muhaddith (plur.-ün) : transmetteur de traditions. 

muhâfaza : hygiène. 

Muhâjir (plur. -ûn) : Emigrés. 

muhâgqala : contrat de troc de blé. 

muharram: frappé d'interdiction 
muhassana: fortifiée (ville). 
muhrim: pèlerin (homme ou femme) en état de sacralisation, de “consécration” 
muhsan (plur. -âf (J. Berque). (Voir notes § 546, 689.) 
muhsin : personne qui commet une belle action. 

muhtalim : pubère 

jui a un métier, une profession. 

mujib: celui qui exauce 

mujtahid: juriste qualifié qui use de l'ijtihäd. 

mukallaf: pleinement responsable: 

mukâtib: affranchi contractuel. 

makâyad : ruses de guerre. 

mukhäbara : location d'une terre agricole moyennant paiement d'une par- 
tie de la moisson ; affermage d'un terrain pour le tiers où le quart de la 
récolte, contrat où l'eau d'arrosage provient du bailleur, la semence et les 
soins de culture, du colon (Shäfi'i, trad. partielle de la Risäla par 
Ph. Rancillac). 

mukhéfata bi-Lqird'a: récitation à voix basse (Coran). 

mukhâtara : aléa. 
mukhbir (plur. -ûn) : 
mukhtalif: divergent. 

jui se trompe. 

homme qui prononce le serment de continence. 














; muharramåt al-furûj: femmes prohibées. 











préserv 











nformateur. 








müli 
mumâthala : égalité, ressemblan 
mu'min (plur. -ûn) : croyant. 
munabbih (plur. ål) : 1. signal. 2. mettre en garde 
munâkaha: établir des liens de mariage- 
munfarida: 1. uni- individuelle (tradition). 
muqallid : juriste quì use de taqlid. 
mugassir: déficient. 

















9. unique survivante (héritage) 
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munqati" (opp. à mawsûl, muttasil) : “interrompue, non liée” (chaîne des 
transmetteurs, des garants de la tradition). 

muqåtil: combattant. 

muqim: en résidence fixe. 

mursal: “relâchée” (chaine de transmetteurs ou garants de la tradition) ; 
lacunaire (Nawawi-Marçais, Tagrib, p. 35-37). 

mursil: transmetteur rapportant des traditions “relâchées”. 

murtadd : apostat 

murůlt : voir mirt. 

musalli: orant. 

musarråt: “On appelle musarråt la femelle (chamelle, vache, brebis et toute 
autre femelle) dont le lait a été laissé et maintenu dans le pis, en sorte que 
n'ayant pas été traite pendant quelques jours, son lait s'accumule. (Bukhäri, 
Houdas-Marçais, I, chap. LXIV, p. 33). Ainsi peut-on la vendre (frauduleu- 
sement) à un meilleur prix. 
muséwim : surenchérisseur. 
musäyafa : combat au sabre. 

musfir: voir asfara 

mushaffa : auquel sera accordée l'i 
mushrik (plur. -ûn) : polythéiste. 
mushtabih : équivoque, ambigu. 
mushtari : acheteur. 

musib: mujtahid qui atteint la vérité, a raison. 




















“celui qui se soumet”, musulman. 
musnad : étayée, appuyée (tradition). 

mustafà : choisi, élu (Muhammad). 

mustahabb: recommandé. 

mustawda: réceptacle. 

mut'a: voir nikâh. 

: effets. 

contractant (transaction). 

non rigoureusement identiques (marchandises, produits). 
: équivalent. 

: mawdi"-: sujette à contestation. 

 : répudiée. 

mütanafun = jadidun musta/nafun : qui se renouvelle. 
mu'taq: esclave affranchi. 

mutaqaddim : précédent. 

mutagassan : complète, en détail (tradition rapportée). 
mutasaffil : descendance. 

mutasha‘ib: ramifiée (*branches” du bayän). 
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mutawâtir : la tradition mutawâti 





“tradition transmise par un si grand 
nombre de transmetteurs qu'il ne peut y avoir de collusion, tous étant 
connus comme dignes de foi et non contraints à mentir” (£2, HI, p. 24-30, 
art, de J. Robson). 

mu'tig: personne qui affranchi 
muttasil: voir munqati". 
muwaddiha : blessure qui met l'os à nu. 

muwâfaqa: accord. 

muwäfig: conforme (à la Sunna, au Coran, par ex.). 

muwâratha : établir des liens d'héritage. 

muzâbana : contrat d'échange de dattes. “La muzâbana est toute vente en 








bloc du produit non quantifié d'un arbre contre un autre du même genre 
quantifié, susceptible de comporter un excédent ; muzåbana, qui consiste à 
vendre une chose de mesure connue contre une de mesure inconnue, de 
même espèce” (Shåfi'i, Risäla, § 1623, 910) : “muzähana : contrat dans lequel 
l'une des prestations ou les deux sont indéterminées" (Ibn Zayd al- 
Qayrawäni - L. Bercher, La Risäla, p. 209) 

muzåd: “à inégalité de contre-valeur” (Ibn Zayd al-Qayrawâni - Bercher, La 
Risåla, p. 201) 

muzéra‘a : contrat de location de te 
une partie de la récolte, telle qu'un tiers ou un quart, ou une partie déter- 
minée de la récolte (khänj) 








rable : contrat de métayage contre 








ná'a: être éloigné 

na‘am : bétail 

nb: sabu* dhi nb: animal sauvage doté de crocs. 

nabaza : affubler (de noms) 

nabi (plur. anbiyå) : prophète. 

nadhära : avertissement 

nafà ‘anhu : écarter 

nafadha ilà : parvenir. 

nafal: surérogatoire. 

nafaqa: entretien, aide matérielle 

nafar: certain nombre. 

nafi: 1. bannissement. 2. désaveu de paternité (serment d'anathème). 
näfidh : effectif. 

náfila (plur. nawdfi) : 1. œuvre surérogatoire (prière, ablutions, etc.) ; 
2. supplémentaire ; nawdfil-Ljadl: faveurs divines supplémentaires 
nafir: mobilisation en arme, départ en campagne 

nafs (plur. nufüs) : être, personne, vie humaine, âme 

nahá: interdire. 

naham: goinfrerie. 
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nahr: sacrifice. 

interdiction. 

najà : délivrer. 

nâjiz : présent (métal). 

najm (plur. nujûm) : astre. 

nakaha : se marier, épouser. 

näkaha, munäkaha : contracter des liens de mariage. 
nakala : refuser de prêter serment, reculer devant lui. 
nakhl (plur. nakhil): palmier. 

nagala : (Dieu décrète le) transfert des biens. 
nagasa : manquer. 

nagd : nagdan : au comptant. 

naql: voie traditionnelle ; traditions. 

nagma : vengeance (divine). 

nags : incapacité (de la raison). 

når: feu, enfer. 














ns: 1. gens. 2. savants. 

nasab : filiation : généalogie ; jidhm an-nasab : degré, place dans l'ordre 
généalogique. 

nasaba : ériger. 





nash : bon con 








nasi'a: délai, opérat 
nasib: quotité. 
nasiha : bon conseil 
nâsikh : abrogeant. 
nasiya : voir nasi'a. 
naskh : abrogation. 
nasr: soutien, 

nass (plur. nusûs) : donnée (coranique) scripturaire, texte coranique explicite. 
nataqa : prononcer ; yantiqu bi-shay': prononcer quelques mots (d'arabe 
exprimer. 

nawâ: avoir l'intention. 

nazâfa: hygiène. 

nâzila (plur. nawâzil) : cas d'espèce ; cas secondaire. 

nazîr (plur. nazâ'ir) : cas similaire. 

ni'ma (plur. niʻam) : bienfait, faveur (divine). 

nikâh: 1. mariage. 2. rapports sexuels ; nikâh abmut'a: mariage temporaire. 
nisf: moitié. 

nisyän : oubli. 

niyya (plur. nawäyé) : intention. 


vente à terme. 











LA RISÂLA 505 





nubuura : prophétie. Voir khatm. 
nuhhäs : cuivre. 

nukûl: refus de prêter serment. 
nuqsân : diminution 
nusuk: offrande sacri 








cielle. 


qabila ‘an : acquiescer aux ordres de (Dieu, du Prophète), agréer, accepter, 
donner son assentiment. 

qabül: 1. acceptation, agrément. 2. receva 
qadé : juger. Voir qadà 
qadå': 1. décret, arrêt, décision, sentence, jugement (de Dieu, de Son 
Envoyé, d'un cadi). 2. prestation de remplacement, accomplir un acte à titre 
ete.) 3. paiement d'une dette, d’une créance ; 





té (tradition, témoignage). 














réparatoire (prière, j 

qadà hagg: s'acquitter (d'une dette). 

qadah: coupe à boire. 

qaddama: 1. accomplir la prière tout au début des moments prescrits. 

2. anticiper, de 

qadhf: imputation calomnieuse de f 

qådhif (plur. qadhafa) : accusateur (serment d'anathème, imputation calom- 

nieuse de fornication) 

qådi: juge islamique. 

qadim : qadiman : aux époques anciennes. 

qâdir : avoir la capacité. 

qadiyya : kitäb al: acte du jugement 

qadr: montant ; bigadri : proportionnel à. 

: interlocuteur. 

qå'im : 1. chose déterminée, concrète, existante en elle-même ; établie 

(preuve). 2. debout (personne), passant (subst.) 

qâma : être administrée, établie (preuve) 

qarå, yaqri : retenir (sang) 

qara'a: réciter (Coran). 

qarâba : paremé de sang. 

qârana: 1. être en conjonction avec elles (soleil et cornes de Satan). 2. lier. 

qarn (plur. qurûn) : génération. 

gqarya (plur. qurå) : cité. 

qåså: appliquer le raison 

qasd: 1. dessein, préméditati 
: 1. répartition. 2. pulvérisation (cité). 

qasr: abréger, raccourcir (la prière). 

qassara : être rudimentaire, insuffisante (science 

qat‘ : amputation de la main (vol) ; qat' attarig: brigandage de grand chemin. 

qata'a (-akmawt) : mutiler des cadavres. 

qatala : mettre à mort. 











ncer le moment (prière). 3. gaddama ilà : signifier 





nication. 











ement analogique, raisonner par analogie. 
direction. 2. de propos délibéré. 3. mesure. 
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qatâniyyåt : légumineuses ; légumes farineux (lentilles, etc.) ; quéniya 
(plur. gatâni) : légumes secs. 

qâtil: meurtrier. 

qatl: 1. homicide, homicide volontaire. 2. mise à mort (condamné). 
qawad: talion. 

qaul (plur. aqua) : opinion, affirmation, propos, parole, position ; qâla bi- : 
professer une opinion. Voir aqâwil. 

qawm : peuple (du Prophète, etc.). 

qauwama : faire une estimation, évaluer. 

qâvis : celui qui applique l'analogie. 

qibla: direction de La Mecque (prière). 

qima (plur. qiyam) : valeur, valeur marchande. 

qird'a : récitation (du Coran). 

qisås: talion 

qisma : division, répartition. 

qiyâåm al-layl: en veille (oraison). 

qiyås : analogie, raisonnement analogique. 

qubh: laideur. 

quféz : quffêzåni : gams. 

qur’ (plur. qurs, agrå') : menstruation ; pureté légale (Shâfiʻi). 

qur'a: tirage au sort. 

qurân : révélation, Coran. 

qût: alimentation cou 
quiniyya (plur. qatåni) 





nte: 








ir qatåniyyåt. 


ra'a: voir ; fimâ nurâ: ce qu'il nous semble. 

rabâ': chameau de choix. 

radd: 1. reliquat, résidu (succession). 2. -as-saläm : rendre le salut, la salutation. 
radda: 1. rejeter (une tradition). 2. reporter (succession, legs). 3. rendre, 
restituer (marchandise). 4. récuser (témoin). 

ra'fa : compassion. 

rafa'a : marfü‘un ‘anhu : absous. 

raghba : désir. 

râghib: désireux, zélé 

rahim (plur. arhäm) : utérus, matrice ; dhawû-arhâm : voir ce mot; ûlû-arhâm : 
parents par les femmes ; bi--rahîm : en vertu de la parenté utérine. 

rahma: miséricorde (divine). 

rahn: gage, nantissement, caution, garantie. 

raj'a: reprise. 

raja'a: revenir sur sa décision, se rétracter (demande en mariage). 

rajama: lapider. 

rajm: lapidation. 
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rak'a : cycle complet ; “élément complet de prière et de gestes durant la 
prière rituelle (salât). II comprend une station debout, une inclination, une 
prosternation et une position assise. Chaque prière est composée de plu- 
sieurs éléments complets de cette sorte” (C. Glassé, Dictionnaire encyclopé- 
dique de l'islâm, p. 330). 

rakhkhasa : accorder une tolérance, tolérer. 

rakkaba fr: implanter. 

raqaba : nuque (= esclave) ; tahrir ragaba : affranchissement d'un esclave. 
raqîq: esclaves. 

ra’s: 1. ra’s at-ta'âm : sommet du plat. 2. ra’s al-måâl: capital. 

rasâs : plomb. 

rasůl: 1. rasůl Allah : l Envoyé de Dieu (Muhammad). 2. messager, émissaire. 
ratb: dattes fraîches. 

ratl: livre. 

rawåâ: transmettre des traditions. 

ra'y: opinion personnelle, raisonnement individuel. 

excédent, surplus, intérêt, usure. Voir $ 651 définition. 
consentement. 

1. allaitement ; 2. parenté de lait. 

rih (plur. arwäh [sic]) : vents. 

rikâz : trésor (antéislamique). 

risla : 1. message (Coran). 2. missive. 3. épitre. 

riwdya : transmission, version, recension. Voir marghüb. 

rú‘: ulqiya fi rü‘ihi : révélations “jetées” dans le cœur du Prophète. 

rubâ'a: quatre (épouses). 

rûh: souffle. 

rujû': retrait, révocation, rétractation, restitution. 

rukhsa : tolérance. 

rukn (plur. arkân) : al- arkân al-khamsa : les cinq piliers de l'islâm (la profes- 
sion de foi, la prière, la zakät, le jeûne, le pèlerinage à La Mecque). 

rukú‘: inclinaison, inclination (prière). 

rukûn : acceptation, être consentante (mariage). 

rutab: dattes fraîches. 

















så‘: mesure de dattes. Le såâ‘est une mesure de grains contenant quatre 
mudd ou mesure équivalente à huit poignées de moyenne grandeur 
(Kazimirski). 

sá'â (plur. -âl) : moment. 

sabab (plur. asbåb) : chemin, raison, motif, source. 

sabaga : må sabaga fi ilmihi : dans Sa prescience (Dieu). 

sabi: captifs, butin de guerre (femmes et enfants). 

sabil (plur. subul) : voie, recours, chemin. 
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såbiq ülmihi: prescience (de Dieu) ; ahl säbiqa : antériorité dans la conversion. 
sabr: endurance. 

sabu‘ (plur. sibå) : animal sauvage. Voir náb. 

sadâg: présent ou don nuptial ; dot. 

sadaqa : aumône, imposition. 

sadara : rebrousser chemin (pèlerinage) ; (subst.) : sadar; 

saddaqa : ajouter foi. 

sâdiq: véridique. 

saduga : être véridique. 

safaha : safaha nafsahu : se conduire de manière insensée. 

safar : fi-s-safar: en voyage. 

safqa : “frapper main sur main” pour conclure un contrat. 

Sahäba (fém. -iyya) : Compagnons du Prophète. 

sahfa: plat ; al-aklu min a'là as-sahfati : manger au sommet du plat (contraire 
aux règles d'éthique sociale). 

sahha : être valide. 

séhib (plur. ashäb) : 1. Compagnon du Prophète. 2. compagnon, partisan, 
pair. 3. émis au même moment (commandements de Dieu), 4. séhib sil'a : 
propriétaire d'une marchandise, 5, habitant (d'une cité). 

sahih (plur. asihhà) : 1. correct, valide, légal. 2. “sain”, authentique (qualifi- 
cation d’une tradition). 3. bien portant (fidèle). 

sahm : À. part d'un héritier. 2, part du butin. 

så'im : qui jeûne. 

sajda : prosternation (prière). 

sakata: taire, passer sous silence. 

sakrân : ivre. 











salab (plur. aslåb) : dépouilles prises à l'ennemi tué au combat. 

salaf: 1. pieux Anciens. 2. Voir salam. 

saläh : intérêt matériel. 

salam : contrat de livraison avec prépaiement. La vente par paiement anti- 
cipé est appelée vente à terme ou vente à livrer (salaf ou salam). 

salâm : salut, paix. 

salât (plur. salawåi) : prière rituelle ; -subh (la prière du matin) ; -zuhr (du midi) ; 
du ‘asr (de la fin de l'après-midi) ; du maghrib (du crépuscule) ; îshå’ (de la nuit 
tombée) ; salt abkhauf: prière (de la peur) du danger ; salât abkusûf: prières 
lors d'une éclipse (lune et soleil) ; salât aljand'iz: prière des morts. 
sâlih: pie (œuvre). 

sallama: 1. livrer. 2. sallama lahu: soumettre. 

sâma, yasûmu ‘al : surenchérir, offrir un prix plus élevé qu’un tiers. 
saman: graisse fondue. 

sâmi‘: auditeur. 

samm : 1. énumérer, qualifier, désigner, préciser. 2. attribuer (part d'héri- 
tage). 3. convenir (don nuptial, dot). 
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sammä”: voir ishtimäl. 

sanna: instituer une tradition, instaurer une règle, une disposition 
sqä: citer, faire remonter (tradition). 

saqata : être invalidé. 

sagf: toit. 

sára ilâ: adopter (tradition, opinion) 

saraf: gaspillage. 

sarafa: se détourner de, choisir. 





sarf: change ; échange (de monnaie et métaux précieux). 
sarih : explicite (déclaration). 

sârig (plur. surrâq) : voleur. 

sariqa : vol qualifié. 
sarir: lit, Voir aréka. 
sariyya (plur. sarâyä) 
sarra: réjouir. 
sawb: vérité (être dans) le vrai ; bon sens, justesse, raison. 

sawiq: pâtisserie. 

sawm: jeûne (du mois de ramadan). 

sa'y: voir istis'â. 

sayd: gibier ; voir jazå. 

sayyi': répréhensible. 

shabah (plur. ashbâh) : ressemblance, cas similaires, analogues. 

shabbaha : comparer, assimiler (raisonnement analogique) ; shubhiha ‘là 
être abusé par les apparenc 
shäfi‘: médiateur, intercesseur. 

shaghala : distraire. 

shäh : ovins, moutons. 

shahâda (plur. -âi) : 1. profession de foi : “Il n'y a de dieu qu'Allah, Muham- 
mad est Son serviteur et Son Envoyé”. 2. témoignage, déposition de témoin. 
shahha: ètre parcimonieux. 

shåhid (plur. shuhûd) : 1. témoin. 2. concrètement observable. 3. (plur. sha 
wähid) : preuve. 

shahida lahu: témoigner. 

shahr (plur. shuhûr) : mois. 

shajar: arbres. 

Shâm: Syrie-Palestine. 











détachement de cavalerie. 











shar‘, sharî'a : loi sacrée de l'islâm ; sharå'ï': dispositions juridiques. 


shara'an: égaux. 

sharâb: boisson. 

shari'a: voir shar‘. 

sharifa: femme noble (opp à daniyya : femme de statut inférieur) 


sharîk : associé. 
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sharika: rapporter ensemble (une tradition). 

shart (plur. shurûf) : préalable, condition, stipulation: 
shatra : dans la direction de. 

shay’ (plur. ashyå’) : décision, élément, disposition, chose, signification, idée, 
donnée, tradition, animal, ordre, résultat. 

shaytän (plur. shayätin) : Satan, démon. 

Shi: voir note correspondant au $ 231. 

shiffü : excédents. Voir note $ 758. 

vhighér: mariage par compensation. Voir note $ 939. 
shir”: vente. 

shirk : polythéisme 

shubha : cas douteux, ambiguïté. 

shughl (plur. ashghål) : préoccupations (humains). 


shuhh : convoitise. 









shuhra : réputation. 

shurh al-khħamr : consommation de boissons fermentées, de vin. 

si'âya : voir istis'å. 

sidq: véracité, authenticité (tradition, transmetteur). 

sifa : qualité de 1 handise. 

sihha : bisihha : correctement. 

sil'a (plur, sila) : marchandise. 

sinf (plur. asnåf) : sorte, espèce, catégorie. 

sigáya : coupe à boire. 

sirhån : loup. Voir dhanabus-sirhän 

siyám:: jeûne. 

siyâg: teneur, contexte ; siyåg al-kalâm : contexte de la discussion. 

sudé: “homme laissé en toute gratuité” (J. Berque, Le Coran, essai de traduction) ; 
“est celui auquel on ne prescrit ni ordre ni interdiction.” (Shâfi‘î, Risåla, § 69). 
sudus (plur. asdås) : sixième. 

suhba : compagnonnage (avec le Prophète). 

sukkar: sucre. 

sulh: arrangement à 
sult: seigle. 

sunna (plur. sunan) : 1. coutume (sens général). 2. précédent, coutume nor- 
mative, légale. 2. norme, Sunna du Prophète. 

sûq: marché. 

suqût: rejet. 

súra (plur. suwar) : représentation figurée ; sourate (portion ou chapitre du 
Coran). 














ible. 


tå'a: obéissance (à Dieu, à Son Envoyé). 
ta'abbada : soumentre. 
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ta'abbud: acte de piété. 

ta'akhkhå : rechercher. 

lai allum : apprentissage. 

ta'âm: denrée comestible, céréale. 

ta'assuf: arbitraire. 

ta'awwala : muta'awwil: qui interprète (Coran). 

ta‘ddi : faute, acte illicite, transgression, désobéissance (à Dieu). 

tas: giter. 

tâ'ûn : peste. 

taba‘: ètre rattaché à, subordonné à , un complément à ; dépendre de. 
tabaga (plur. -dt) : classe, catégorie (classification par Shâfi'i des juristes, 
des savants). 

taba'un li-: compléter. 

tabâyu': transaction. 

tabi‘a : se rallier. 

tâbi: successeur. 

tabyîn : explicitation. Voir tibyân. 

tadabbur: voir tadbîr. 

tadbir: affranchissement post mortem (de l'esclave, prenant effet à la mort de 
son propriétaire). 

ta'dil: déclaration de crédibilité, d'honorabilité. 
tadlis : 1. fraude, dol (transaction). 2. interpolation (tradition). 
tafädul': excédent 

tafarraga: se diviser ; tafarrruq: div 
tafriq: séparation des deux conjoints (ser 
du mariage]. 

tafsîr: commentaire, glose. 

taghlîs bi-Lfajr: pénombre de l'aube. 
taghrib: bannissement. 

taghyir: altération. 
tahaffuz: vigilance. 
tahajjud : veille et ré 
tahâmul: partialité. 
tahâra : pureté légale, rituelle. 

taharruf: labeur, travail professionnel. 

tähir : état de pureté. 

tahiyyât: salutations. 

tahkim : arbitrage. 

léclarer une boisson licite. 

tahrîr: affranchir (esclave). 

tâ'i'în aw dâkhirîn : bon gré mal gré. 

tå'if: fidèle accomplissant la circumambulation rituelle de la Ka'ba. 

















m. 
nent d'anathème) [= dissolution 








tion (du Coran). 
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id'ir: oiseau, volatile. 

tajawwuz: laxisme. 

takallama bihi : formuler une déclaration ; takallum : déclaration. 

takbir: glorification de Dieu par la formule : “Dieu est grand” (Allah akbar). 
takhfif: aégement. 

ta'khir: fait de surseoir à, de différer le moment (prière, devoir). 

ta'kid : fait de marquer, corroboration, insistance. 

talab: recherche, quête. 

talåq: répudiation ; talåq abaylâ / ali la répudiation par serment de continence. 
talbiya : invocation d'Abraham à Dieu lorsqu'il appela l'humanité à se 
rendre au pèlerinage à La Mecque ; formule qu'on prononce au cours des 
rites du pèlerinage. 

tallaga : répudier ; tallaqa thalâthan : triple répudiation. 


tamar: dattes. 











tamauwala : rechercher des avantages matériels. 

tâmm: complet (devoir, acte). 

tamma : tamma 'aqluhu : raison parvenue à pleine maturité. 
tamr, tamar: dattes sèches. 

tanabbaha : rester constamment en éveil. 

tanafful: 





urérogatoire. 
tanäzu*: contestation. 

tanfil: accomplir des actes de piété surérogatoires. 
tanzil: révélation. 






taqawwala : forger des propos. 
taqdim : accomplissement de la priè 
taqi (plur atqiyå') : homme pieux. 
taqlid: 1. imitation servile, conformité, soumission à son autorité. 2. réfé- 
rence aux Compagnons du Prophète. 3. confiance dans l'enseignement 
d'un maître. 4. adoption de la doctrine d'une école de droit. 

taqsir: insuffisance, négligence, carence, incapacité. 

taqwâ: piété, crainte de Dieu. 

tarâdin : consentement mutuel (transaction). 

taraf (plur. atrâf) : extrémité, phalange (main). 

taraka: 1. omeure, abandonner. 2. renoncer. 3. laisser (un héritage). 

tariq (‘alâ zahr at-tariq) : sur un chemin en terre battue. 

tariq : turuq al-hayyå : passage pour les bêtes et les serpents. 

tark: voir taraka. 

tasbih : prononcer la formule : “subhân Allak” (gloire à Dieu). 

tasdiq: assentiment. 

tashahhud: oraison, profession de foi au cours de la prière (salutation faite 
au Prophète accompagnée de la profession de foi. 





ents fixés. 





ux m 
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tashbih: comparaison. 

taslim: 1. se soumettre (à l'ordre divin). 2. livraison (marchandise). 3. pro- 
noncer la formule “Que la paix soit sur vous” (as-salämu ‘alaykum) (prière) 
asriya : “La tasriya consiste en ce qu'on attache les pis (akhläf d'une cha- 
melle, d'une chèvre ou d'une brebis, et à la laisser dans cet état de un à trois 
jours sans la traire, jusqu’à ce que les pis, ayant accumulé beaucoup de lait, 
soient gonflés et que l'acheteur, constatant l'abondance de lait, l'acquière 
contre un prix élevé, Mais, après une ou deux traites, il découvre que la 
quantité de lait observée lors de l'achat est un leurre puisque chaque jour 
elle diminue. Agir ainsi [de la part du vendeur] est tromperie pour l'ac- 
quéreur. ” (Shâkir, Risdla, p. 556, n. 1.) Voir musarrât. 

tatahhur: purification. 

tatawwů: (acte) surérogatoire. 

ta'til: rendre caduc, nier, annihiler. 

tawâf: tournée rituelle, circumambulation, autour de la Kaʻba. 

tawaffâ : mutawaffà ‘anhé : femme dont l'époux a été rappelé à Dieu (= veuve). 
tawahhama : s'imaginer. 

lawagqa‘a: craindre. 

tawassul: secours. 

tawâtur : chaînes de garants ininterrompues, multiples et convergentes, 
tawba: repentir. 

tawfiq: assistance (divine). 

ta'wil: interprétation. 

tawsi‘a : libéralité, tolérance. 

tayammum: purification, ablution avec du sable et de la terre ; purification 
à l'aide de sable ou d'une pierre à la place d'eau, pour remplacer l'ablution 
rituelle ordinaire (Cyril Glassé, Dictionnaire encyclopédique de l'isläm, sous 
tayammum; Ibn Zayd al-Qayrawânî — Bercher, Risãla : ablutions avec du sable 
ou de la terre, p. 45). 

tayassara : être aisée (récitation du Coran). 

tayyib : atyab li-n-nafs : réjouir, apaiser l'âme. 

tazâhara: se soutenir mutuellement. 

thabbata : confirmer. 

thâbit : établi, authentique, confirmé (tradition) ; clairement fixé (héritage). 
thabuta : 1. être maintenu. 2. être confirmée, authentifiée (tradition). 
3. être sûre (science) ; yathbutu bi-nafsihi: contient en elle-même sa propre 
confirmation, autoconfirmatio: 
thaman (plur. athmân) : prix, prix de vente- 

thamar : fruits. 

thayyib : 1. femme déflorée (veuve, divorcée). 2. homme adulte, mar 
thiqa : autorité, transmetteur digne de foi (science du hadith) 
thubüt : validité, authenticité (tradition) ; thubůt almahr: maintien de la dot. 
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thuluth: tiers (héritage). 

tib : parfums. 

tibr: métal. 

tibyân : explicitation ; tibyânan li-kulli shay'in : “en explicitation de toute 
chose” (Coran). 

tilâwa : récitation du Coran. 

tilq” (min tilq à nafsihi): de son propre chef; tilqé'ahu : dans sa direction, vers. 
tima : gourmandise. 

tuffà : cresson 

tuhma : suspicion 


tuhr (plur. athår) : période de pureté légale, pureté légale. 


tuhür : purification légale. 





ubbirat: fécondés (palmiers). 

‘'ubüdiyya : servitude. 

ubuwwa : paternité. 

udm : condiment, 

'udhr: 1. excuse légale, justification ; -maqgtû'un : inexcusable. 2. force majeure. 
ukht (plur. akhawât 
ûlü-bamr: ceux qui détiennent le pouvoir. 

umm: banû-l-umm : frères et sæurs wérins. 

umma : communauté (musulmane). 

Umm alqurå: “La Mère des cités” (La Mecque). 

umm walad : esclave qui a donné à son maître un esclave. 

umra: pèlerinage privé, pèlerinage mineur, visite pieuse aux Lieux saints de 
l'islâm. 

'umûm: (donnée) de signification générale. 

'unûd: refus. 

“ugdatu :-nikâh: contrat de mariage. 

“ugäba: punition, châtiment, sanction. 

“usayla: petit miel (consommation du mariage). 

“Usfän : située entre La Mecque et Médine (campagne du Prophète). 

‘usfur: carthame. 

‘ushi 
usiba: tomber (combat). 

usûl (plur. de asl) abfigh: les “racines” ou fondements, principes, bases théo- 
riques de la jurisprudence du droit musulman ; théorie légale. 

‘Uzayr: ‘Uzayr ou Esdras. Souvent identifié à Ezra. 








sœur. 








wa‘ada : menacer. 
wa'aza : exhorter. 


LA RISÂLA 


wad* :-hamlihä : accouchement. 

wada* wada'at dhà batnihä : déposer le fruit de ses entrailles. 2. renoncer 
(demande de mariage). 

wada'a 'an: lever (une obligation) ; exempter. 

wadi‘a : dépôt. 

wâdih : clair. 

wafd: députation. 

wafi’a, yafi'u : reprendre la vie conjugale. 

wahama : être victime de l'imagination. 

wähid : voir khabar. 

wahm: imagination. 

wahy : révélation. 

wajaba : être obligatoire. 

wajh (plur. wujäh) : mode, aspect, chapitre, forme, indication, acception, 
sens, possibilité, raison, voie (transmission de traditions). 

wâjib: obligatoire. 

wakkala : désigner un remplaçant, un représentant. 

walâ’: relation de clientèle entre l'esclave affranchi et son ancien maître. 
walad : enfant. 

wåli (plur. wulât) : 1. gouve: à la tête, diriger (pèlerinage) 
walî: tuteur légal, tuteur ou mandataire matrimonial. 

wâlid : père ; wälidänt : parents. 

wall : nommer (fonction). 

wagafa : suspendre, mettre en demeure. 

waqt (plur. augät) : moments prescrits (prière, zakät) ; période 

wara‘: scrupule pieux. 

wariq: argent. 

wärith : 1. héritier. 2. celui qui laisse un héritage (testateur). 

waritha : hériter. 

warratha : déclarer héritier, constituer héritier. 
wasala : être liée, ininterrompue (tradition). 
wasf: situation d’une transaction (opp. à as). 
washâ'ij arhâm : liens de parenté par les femmes. 
wasi : exécuteur, tuteur désigné par testament. 
wasi‘a : légitime (de faire). 

wasiyya (plur. waséyé) : legs, testament. 

wassa‘a, lawsi'a ‘alayhim : mettre à l'aise. 

wať : copulation, coït, commerce charnel, rapports 
wazn: pesée. 

waznî: voir mawzûn. 

wilâda : 1. accouchement. 2. descendance. 
wilâya (plur. -âi) : compétence, juridiction. 

















ui 








sexuels. 
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wudä”: ablutions rituelles mineures. 
wuld : enfants. 
wustâ: majeur (doigt). 


yad: main ; yadan bi-yadin : (possession vente) de la main à la main. 

yamin: 1. serment (engagement). 2. main : milk alyamin : “femmes de votre 
droite propriété” (concubines). 

yâqût: hyacinthe. 

yarbû': gerboi 
yawm abahzâb: “le jour des Factions”. 
yawm al-Kħandaq: bataille du Fossé. 
yawm alqiyâma : jour de la Résurrection. 





zabarjad : chrysolite. 

zâd: provisions de route, 

zähara : 1, serment [du dos]. 2. étayer, se soutenir mutuellement (traditions). 
zahara: être visible (sang). 

zähir : sens apparent, littéral (du Coran et des traditions) ; état “extérieur”, 
zahr: man kåna bayna zahrânayhi : “les gens au milieu desquels il vivait’ 
présence (des Compagnons), au sein de. 

zakât : aumône légale. 

zâla: être levé (devoir), être abrogé (tradition). 

zâlim : injuste, inique 

zânin (plur. sunät) : fornicateur. 

zann : présomption. 

zannin : suspect. 

zar: champs. 

zawj (plur. azwâåj) : mari ; zawja: épouse ; azwâj: conjoints. Nom d'action : tazwîj. 
zawwaja : faire procéder au mariage (tuteur matrimonial). 

zayt: olive. 

zaytûn : olivier. 

zihâr : serment du dos ; anathème du dos. Consiste en l'emploi de la for- 
mule : “Tu es pour moi (intouchable) comme le dos (par métonymie, pour 
le corps) de ma mère. * 

zina: parure. 

zinâ’: fornication, adultère. 

zinna (plur. zinan) : soupçon ; mawdi‘ azzinânî: situations suspectes. 

ziyâda: supplément, hausse, avantage ; ziyâda tabyîn : supplément d'explicitation. 
-fi ta'kid: corroboration insistante. 

zulm: injuste partialité. 
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1659. Signification de la formule “Le profit est lié à la responsabilité 
1661. Le dol pour musarrät ne saurait constituer un précédent 
1665. Un fait peut être appréhendé sous deux aspects différents 
1668. Cas : une femme ayant deux époux à la fois !. 
























































1671. DES DIVERGENCE ($ 1671-1804). 
1671. Divergences interdites, divergences permises. 
1674. Les divergences interdites 
1675. Les divergences non prohibées 
1684. Illustration : menstruations et pureté légale: 
1691. “Période” et “moment”: différence. 
1694. Pureté légale et analyse de la menstruation 
1699. Captives de Awtâs ec triple forme du délai de viduité (éstibrä 
1703. Répudiées, veuves … 
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1713. 
1724 
1725. 


1727. 
1733. 
1734. 
1752. 


1752. 


1753. L 
1763. 


1773. 


1805. 


1812. 
1821. 


Notes 
Bibliographie 
Glossaire. 


Le serment de continence 

Une analogie : la construction d'une maison 

La reprise de la vie commune : conditions et contraintes 
légales. 





Comment lire le Coran : signification apparente et 
consensus …… 





Le serment de continence … 
Reprendre son épouse doit se traduire par des rapports 
sexuels avec elle … 











DES SUCCESSIONS (FİL-MAWÅRİTH) . n à 
Héritiers ‘asab, contrat de patronage, communauté 
des musulman: 

es parents par les femmes (dhawü-l-arhâm).……. 
“Reliquat” (radd) et appré n personnelle a, 














LES DIVERGENCES SURVENUES À PROPOS DE L "HÉRITAGE 
DE L'AÏEUL ($ 1773-1804). 


LES DIRES DES COMPAGNONS (AQÂWIL AS-SAHÂBA) (S 1805-1811). 


LA PLACE DU CONSENSUS ET DE L'ANALOGIE ($ 1812-1821 
Preuves : hiérarchie décroissante 
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